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Verso la fine del primo secolo, un cristiano, che era 
stato relegato nella piccola isola di Patmos, fu tratto 
«in spirito» nel regno di Dio. Come Isaia, Giovanni 
varcò le porte dei cieli, che si aprirono davanti a lui 
con un mortale fragore di cardini. Non fu un sogno, 
né un lampo: ma una visione folgorante che si impres- 
se nei suoi sguardi, colmò il suo cuore e venne tra- 
scritta nelle pagine di un piccolo libro dolce come il 
miele, amaro come l’assenzio. 

Mentre leggiamo l’Apocalisse, avvertiamo una tensio- 
ne, un impeto, una passione, che hanno qualcosa di 
cannibalesco: furore di possedere e ingoiare dei libri e 
di proiettarli in un altro spazio di carta. Le immagini 
strappate a Isaia e a Ezechiele sembrano aggredirci 
negli occhi. Così questo libro, che non nasce da un'e- 
sperienza visionaria, è diventato il più grande testo vi- 
sionario dell'Occidente. La letteratura ha appreso dal- 
l'Apocalisse che vedere è, in primo luogo, una visione 
di libri. Il futuro si approssima. Tutti i presentimenti 
ci minacciano c stanno per diventare presenti. «Il 
tempo è vicino.» L'ora della prova si abbatterà fra 
poco sul mondo intero: una drammatica imminenza, 
come non si era mai intesa in un'opera umana, incom- 
be su ogni segno. Avvertiamo sulla carta la presenza 
dell'evento che sta per crompere davanti ai nostri 
occhi: le immagini ci sembrano frammenti di futuro, 
aeroliti di futuro, che una mano ha strappato all’igno- 
to del tempo. 

Come i profeti biblici, Giovanni voleva che le parole 
della profezia fossero osservate e messe in pratica. 
Così fu aperto, chiaro, violento, per proclamare l'es- 
senza del suo messaggio: l'avvento di Cristo, l'immi- 
nenza di eventi tremendi. Ma, col gesto opposto, na- 
scose la sua rivelazione dietro un velo di enigmi. Con- 
tava sul mistero, sull'equivoco, sulla polivalenza dei si- 
gnificati. Sapeva che, per quanto gli interpreti trafo- 
rassero il suo testo, vi sarebbe rimasto molto ο moltis- 
simo di insondabile. Sapeva che i libri chiari e aperti 
muoiono appena nati. Soltanto i libri scritti con la cal- 
ligrafia cifrata dei cieli, solo i libri che nessuno può 
dissigillare completamente, continuano a infuocare 
per secoli i pensieri degli uomini. 

In questo ampio commento dell'Apocalisse, che può 
essere letto con passione da tutti, Edmondo Lupieri 
ha cercato di penetrarne il mistero. La sua interpreta- 
zione, fondata su una conoscenza minuziosissima della 
letteratura giudaica apocalittica e di Qumran, sor- 
prenderà per la sua novità e la sua verisimiglianza. 


Edmondo Lupieri insegna teologia alla Loyola Univer- 
sity di Chicago. Si occupa di Cristianesimo antico, di 
storia dell’esegesi, di gnosticismo e di fenomeni sin- 
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ria e leggenda e Giovanni Battista nelle tradizioni sinot- 
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PREMESSA 


1. Può ancora esistere, oggi, uno spazio culturale ufficiale per 
l'Apocalisse? Se vi è un testo colmo di angeli e diavoli, di mostri e 
di cataclismi, di visioni celesti e ultraterrene, di viaggi spirituali in 
un cosmo geocentrico e pregalileiano, tale testo è proprio quello 
del veggente di Patmo. Non soltanto, poi, esso pare così ancorato 
alle categorie mentali del mondo antico, ma non vi è brano del 
Nuovo Testamento che sia così ricco di minacce e di scene di guer- 
ra, con il sangue degli uccisi che giunge sino alle froge dei cavalli e 
dove la misericordia sembra aver ceduto il passo alla spada. Anche 
gli stessi premi per gli eletti, infine, soprattutto quel famoso regno 
millenario di Cristo con i risorti sulla terra, creano problemi a chie- 
se radicate e strutturate in questo mondo. I motivi di disagio nelle 
chiese cristiane di fronte al «libro delle profezie» di Giovanni, 
quindi, sono stati e sono numerosi e diffusi. A ripercorrere la sto- 
ria dell'interpretazione del testo, pare che nelle gerarchie ecclesiali 
si sia sentito il bisogno di neutralizzarlo, prima ancora di permet- 
terne l'ascolto o la lettura da parte di persone ritenute imprepara- 
te. Di converso, l’uso non controllato dell’ Apocalisse ha sempre ac- 
compagnato fenomeni di effervescenza religiosa, spesso sfociati in 
attività politiche o sociali anticonformistiche, talora concluse dav- 
vero nel sangue o nel fuoco. Eppure il fascino del libro permane. 
La sua lingua dalla cadenza arcaica e strana, le sue immagini che si 
susseguono come onde di un mare mosso da venti lontani, l'incom- 
prensibilità stessa di certe sue frasi sono altrettanti motivi di attra- 
zione. La lettura o l'ascolto quotidiano della Bibbia sono divenuti 
un'abitudine di pochi, ma il mistero dell’ Apocalisse, a conclusione 
del Libro per eccellenza, sta, come in attesa di lettori, anche in 
quest'ultimo scorcio del secondo millennio cristiano. 
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L'Apocalisse è un testo controverso, difficile da maneggiare: 
una sorta di esplosivo che costituisce sempre un rischio per l'in- 
cauto manipolatore. Anche la critica moderna, nata dalle batta- 
glie illuministiche, ha infine generato teorie interpretative con- 
trapposte e inconciliabili, che a tratti ricalcano le antiche opposte 
interpretazioni ecclesiastiche. Il fatto è tanto evidente che, negli 
studi biblici contemporanei, l'esegesi dell'Apocalisse è divenuta 
uno degli obiettivi eletti per gli assalti della critica cosiddetta 
«postmoderna». Nata dal convincimento che la scienza di tipo 
positivistico abbia fallito i propri scopi in ogni ramo dello scibile 
umano, giacché i risultati di ogni indagine sedicente scientifica 
altro non sarebbero che le proiezioni soggettive del ricercatore, la 
critica «postmoderna» appare come un'entità multiforme e diffi- 
cile da analizzare. Essa ha tuttavia spinto ai limiti estremi un pro- 
cesso di relativizzazione di ogni altra forma di ricerca, creando 
una sorta di nuova apocalisse culturale: non a torto il «postmo- 
derno» è stato paraponato a una specie di mostro che procede in- 
ghiottendo ogni altra espressione del patrimonio culturale preesi- 
stente, facendosi beffe della ragione e preparandosi alla sublime e 
definitiva voluttà di inghiottire sé stesso. Coerenza infatti esige 
che i criteri usati nella demolizione della scienza moderna siano 
applicati anche ai metodi «postmoderni», non meno soggettivi e 
relativi di quelli sedicenti razionali e scientifici: la qual cosa do- 
vrebbe condurre al silenzio. 


1. In tale temperie culturale, che scopi può prefiggersi un'edi- 
zione commentata dell'Apocalisse? Abbandoniamo subito le vel- 
leità di una lettura che pretenda di spiegare assolutamente tutto. 
Nella fattispecie dell'Apocalisse, le letture in cui tutto viene fatto 
quadrare non quadrano affatto, ma derivano di solito dalla pre- 
comprensione del commentatore, mosso da esigenze teologiche o 
da convincimenti personali che spesso raggiungono livelli mono- 
maniacali. 

Questo vuole essere un commento aperto, che proporrà solu- 
zioni nuove e spero convincenti, ma che cercherà sempre di mo- 
strare i nodi interpretativi, rifuggendo dalla tentazione di risol- 
verli tagliandoli. Lo scopo principale del mio lavoro consiste nel 
condurre il lettore il più vicino possibile a quello che oggi ritenia- 
mo fosse il modo di pensare di un giudeo seguace di Gesù nel I 
secolo d.C. A questo è dedicata l’Introduzione. Il mondo è quello 
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di Gesù di Nazaret, Giovanni Battista, Paolo di Tarso; ma è an- 
che lo stesso di molti altri, a cominciare dagli esseni ultraosser- 
vanti di Qumran per finire con Giuseppe, che divenne lo storico 
ufficiale dei Flavi, cioè proprio di quei generali romani che que- 
sto mondo incominciarono a distruggere. Né si trattava di una 
realtà monolitica o chiusa in sé stessa, ma ricca di permeabilità 
culturali a tratti sconcertanti. Lo mostra la vicenda di Giuseppe 
Flavio. Quasi un simbolo appare Berenice, ebrea e «regina» dei 
giudei, sorella e amante di Agrippa II (ultimo dei piccoli re giudei 
riconosciuti dai Romani), che divenne amante anche di Tito, sino 
a seguirlo sul Palatino e a rischiare di divenire imperatrice. 

Il testo greco riproduce con poche varianti la più recente delle 
edizioni critiche dell’ Apocalisse e la più usata negli studi!. In sen- 
so proprio, sarebbe onesto dire che non possediamo una vera edi- 
zione critica di alcun libro del Nuovo Testamento. Quello che 
noi abbiamo è un’armonia, ricostruita oggi, fra i testi di diverse 
edizioni antiche, la cui storia possiamo ipoteticamente tracciare a 
ritroso fino a un periodo compreso fra il II e il IV secolo d.C. Si 
tratta di un testo teorico, che nessun antico ha mai avuto fra le 
mani e che corrisponde a quello che noi pensiamo possa essere 
stato scritto dall'autore, sulla base dei manoscritti che ci sono 
giunti. Che siano giunti tali manoscritti, e non altri con testi cer- 
tamente diversi, è un fatto del tutto casuale, dipendente da moti- 
vi esterni: ad esempio il non essere andati distrutti in un incendio 
ο l’essersi trovati in un luogo asciutto. Possiamo comunque consi- 
derarlo un buon punto di partenza, non dissimile da quello delle 
altre opere antiche, quasi tutte ricostruite a tavolino in epoca mo- 
derna ο contemporanea. Eventuali strepitose scoperte di mano- 
scritti (l'improbabile è già accaduto un paio di volte in questo se- 
colo, a Qumran e a Nag Hammadi) ci porterebbero probabilmen- 
te altre varianti, sulla cui validità sarebbe difficile decidere; cer- 
tamente molte differenze emergerebbero nell'aspetto esteriore 
del testo. Quello che proponiamo, infatti, è adattato all'ortogra- 
fia del greco classico e non corrisponde al modo in cui veniva 
scritto nei primi secoli della nostra èra, specialmente da persone 


' Nestle-Aland 1983; strumento fondamentale rimane H. C. Hoskier, Concerning 
the Text of the Apocalypse. Collations of All Existing Available Greek Documenti, 
with the Standard Text of Stephen's Third Edition, Together with the Testimony of 
Versions, Commentaries and Fathers I-II, London 1919. 
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che non avessero percorso un ciclo completo di studi. La pronun- 
cia stava mutando e le parole venivano spesso scritte cosi come 
erano pronunciate. 

L'apparato critico! é ridotto: ho deciso di tenere in considera- 
zione soltanto le varianti e i testimoni piü significativi. Alcuni 
problemi della lingua di Giovanni e le difficoltà che essa crea al 
traduttore sono discussi nell'Introduzione; ho tentato di propor- 
re al lettore italiano un testo fedele, che suoni al suo orecchio 
grosso modo come sarebbe parso il testo dell'Apocalisse a un gre- 
co dell'epoca. Vi sono quindi non poche durezze di linguaggio. Il 
commento procede brano per brano e segue l'intero libro; .sulla 
base dei richiami interni tenta di definire la funzione di ciascun 
brano nella struttura dell'opera; discute le diverse possibilità di 
interpretazione e propone quelle preferibili. Ho eliminato tutte o 
quasi le notazioni linguistiche e filologiche, le analisi delle varian- 
ti manoscritte, le discussioni sulla fortuna successiva di immagini 
o idee presenti nell’ Apocalisse. Ho ridotto moltissimo il confron- 
to con e fra le varie posizioni della critica, spesso riportando le 
idee generali, ma senza rinvii specifici: ciò ha permesso di alleg- 
gerire la bibliografia, semplice elenco delle opere citate più di una 
volta. I! lettore piü esigente troverà comunque rinvii a lavori do- 
ve sono sviluppati gli aspetti che qui tralascio. 


! Adauato da Nestle-Aland 195}. 


INTRODUZIONE 


1. I significati di un testo 


1. Nella seconda metà del II secolo, le varie correnti cristiane 
sono ormai in grado di produrre opere letterarie in cui è testimo- 
niato con relativa chiarezza un ventaglio di posizioni distinte a 
proposito dell'Apocalisse. Molti cristiani la riconoscono come un 
libro ispirato, prodotto dell’apostolo Giovanni, discepolo del Si- 
gnore e autore anche del quarto Vangelo e di alcune lettere. Que- 
sto è evidente all’interno della grande Chiesa, dove si forma una 
linea interpretativa (Giustino, Ireneo, quindi Ippolito)! modera- 
ta. Ci si attende che Cristo, al momento del suo ritorno glorioso 
(dopo un periodo di grande tribolazione), regni effettivamente 
per mille anni su questa terra, insieme con i santi risorti, essendo 
Gerusalemme il capoluogo del regno. Tale interpretazione, detta 
chiliastica o millenaristica, poteva fondarsi su tradizioni orali an- 
tiche che venivano fatte risalire ai «presbiteri» o anziani, discepo- 
li dei discepoli del Signore. E famosa la testimonianza di Papia di 
Gerapoli?, che ricorda? le parole dei presbiteri che riferivano a 
loro volta un insegnamento dello stesso Giovanni. Nel regno mil- 
lenario ogni vite avrebbe avuto diecimila tralci e ogni tralcio die- 
cimila virgulti e ogni virgulto diecimila rametti e ogni rametto 
diecimila grappoli e ogni grappolo diecimila chicchi e da ogni 
chicco si sarebbero ricavate venticinque metrete di vino*. Cose 


! Giustino, Dialogus cum Tryphone ludaeo 81,14; Ireneo, aduersus haereses V, spec. 
16-33; Ippolito, de Antichristo e in Danielem, spec. V. 

? Città dell'Asia Minore, non lontana da Laodicea. 

! Eusebio, Historia Ecclesiastica III 39, spec. τι sgg. 

* Ireneo, aduersus haereses V yy, y sg. Una metreta corrisponde a 39,4 litri. Per la 
presenza dell'immagine in ambiente apocalittico giudaico non cristiano (ma in un 
testo che probabilmente conosce tradizioni cristiane), ved. 2 Bar. 19,5. 
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simili Giovanni avrebbe insegnato del grano e dei frutti degli al- 
beri: congiunta con la mansuetudine di tutti gli animali, una tale 
produzione spontanea avrebbe allietato il millennio. 

Idee che in seguito o ad altri sarebbero apparse ingenue circo- 
lavano ed erano condivise in misura e modi diversi nei vari am- 
bienti ecclesiali. Gruppi più radicali, ispirandosi anche alla predi- 
cazione di nuovi profeti, attendevano l'avvento di Cristo a breve 
termine e spiegavano le tribolazioni apocalittiche con le sciagure 
contemporanee. II più famoso di tali profeti, che fondò un movi- 
mento cristiano e infine una vera chiesa, fu Montano, anch'egli 
originario dell'Asia Minore. Fra l'altro, i montanisti credevano 
che la nuova Gerusalemme di Apoc. 21,2 sarebbe discesa fisica- 
mente dal cielo in una località della Frigia detta Pepuza. Inter- 
pretazioni così attualizzanti dell’ Apocalisse tendevano a radicare 
il testo nella storia di allora, tentando di scoprire in essa i primi 
segni dell'avverarsi delle profezie. Secondo Ippolito, le sette teste 
della bestia sono i sette millenni della storia. Gesù, stando a una 
cronologia ben nota!, nacque nel 5500 dalla creazione; quindi la 
fine del sesto millennio e l'avvento del regno di Cristo è da porsi 
nel cinquecentesimo anno dalla sua nascita nella carne: abbastan- 
za vicino, ma non così imminente come pensavano gli eretici. An- 
cora ben avanti nel IV secolo, il donatista Ticonio? spiega che i 
tre giorni e mezzo di Apoc. 11,9 significano 350 anni di testimo- 
nianza della chiesa, dalla morte di Gesù al suo ritorno. Ticonio è 
un convinto allegorista e non prende alla lettera il millennio: d'al- 
tro canto il trionfo definitivo di Cristo e la fine del mondo erano 
cosi vicini (previsti per il 38o d.C.) che non vi era spazio per un 
regno di mille anni. Con Ticonio, infine, visto che la chiesa dona- 
tista era perseguitata dalle autorità ecclesiastiche ormai legate al- 
l'impero romano, il testo dell’ Apocalisse serve a spiegare le soffe- 


! Appare difesa nella Chronographia di Giulio Africano, redatta poco dopo il 110; 
frammenti in PG X, coll. 63-94; ed. critica in M. J. Routh, Reliquiae Sacrae II, 
Oxford 1846 (rist. anast. Hildesheim 1974), pp. 1348-308. Il testo di Ippolito è in 
Danielem IV 13. 

2 Il donatismo fu un movimento scismatico su base rigorista: i donatisti non rico- 
noscevano l'autorità di quei membri del clero cristiano che, durante la persecuzio- 
ne di Diocleziano nel 304-305, avevano consegnato i libri sacri ed erano quindi 
chiamati zraditores. Esploso in Africa, il donatismo si diffuse in tutto l'impero cri- 
stiano nei secoli IV e V, dando vita a una chiesa alternativa a quella ufficiale, con 
clero e luoghi di culto distinti. 
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renze di una parte minoritaria del mondo cristiano, perseguitata 
da altri cristiani. Sempre al di fuori della grande Chiesa del II se- 
colo, ma su fronte opposto, troviamo le prime critiche all’ Apoca- 
lisse. Da Tertulliano sappiamo che Marcione!, il quale accoglieva 
soltanto alcune lettere di Paolo e un'edizione riveduta del Vange- 
lo di Luca, respingeva |’ Apocalisse in blocco: «ssa doveva parergli 
un prodotto giudaizzante con cui i discepoli e»rei di Gesù aveva- 
no nascosto il suo vero messaggio. Altre critiche, altrettanto radi- 
cali, venivano dai cosiddetti «alogi»?, un movimento per noi ne- 
buloso, attivo in Asia Minore e duramente avverso ai montanisti. 
Tra le loro file maturò la certezza che |’Ap.calisse e il quarto 
Vangelo non fossero opera dell'apostolo Giovanni, ma di un suo 
acerrimo avversario, lo gnostico Cerinto. La cosa non avrebbe 
avuto forse molte conseguenze se un presbitero di nome Caio}, 
sempre in polemica antimontanista, non avesse avanzato idee del 
tutto simili nella stessa Roma e da un pulpito ortodosso. Le criti- 
che a Caio furono vivaci e decise, e le sue affermazioni non tro- 
varono seguito nella grande Chiesa; tuttavia la loro esistenza mo- 
stra come vi potessero essere momenti di chiaro imbarazzo nel 
maneggiare un testo come quello dell’ Apocalisse. 

Con il III secolo e l’esplosione dell’esegesi alessandrina cri- 
stiana, prende forma quella che sarà la linea esegetica dell'orto- 
dossia cristiana: come l'Antico Testamento, l'Apocalisse è com- 
prensibile soltanto grazie a un'interpretazione allegorica. Non so- 
lo, ma Dionigi di Alessandria, forse il più brillante dei discepoli 
di Origene, in polemica con un altro vescovo (millenarista), su 
base strettamente letteraria sostiene che l'apostolo Giovanni, au- 
tore del Vangelo e delle lettere, non può avere scritto anche l'A- 
pocalisse, un testo dal greco così brutto. L'autore doveva essere 
un altro Giovanni, visto anche che a Efeso erano ricordate due 
tombe di «Giovanni»*. La maggior parte degli autori ortodossi, 


' Originario di Sinope, sulla costa settentrionale dell'Asia Minore, era attivo a 
Roma intorno alla metà del II secolo. 

! Il nome fu inventato da Epifanio (Panarion 51,1-35), che li definì ἀ-λόγοι in 
quanto negatori della teologia giovannea del Logos, e quindi anche «irrazionali», 
con facile gioco di parole. 

> O Gaio, ai tempi del vescovo Zefirino (199-217). 

* In Eusebio, Historia Ecclesiastica VII 24 sg. Dionigi non mette in dubbio la ca- 
nonicità dell'Apocalisse (anzi respinge esplicitamente l'attribuzione a Cerinto); at- 
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comunque, non mise sostanzialmente in dubbio che l' Apocalisse 
fosse opera dello stesso Giovanni che aveva scritto il Vangelo: 
l'arma interpretativa dell'allegoria permetteva di recuperare inte- 
ramente il testo. Persino un avversario di Origene, come Meto- 
dio!, affermò con tranquillità che le sette teste del drago, che è il 
Diavolo, sono i sette peccati capitali?. Ciò permise di destoriciz- 
zare l’ Apocalisse e si comprende bene come, con il IV secolo e la 
cristianizzazione dell'impero, vi fosse ormai poco spazio per una 
lettura politica e antiromana delle visioni di Giovanni. Scrivendo 
all'indomani della vittoria costantiniana, Eusebio riprese le teorie 
di Dionigi sul «secondo Giovanni» e schiacciò Papia con un giu- 
dizio duro, che peserà per secoli sul discepolo dei presbiteri?. 
Non solo: già prima del trionfo cristiano, in periodo di piena per- 
secuzione, Eusebio tracciò una nuova cronologia universale. In 
essa, con un'evidente anche se non esplicita polemica verso Giu- 
lio Africano, egli dimostrò su base filologica che le cronologie bi- 
bliche, per le storie anteriori ad Abramo, non sono affidabili: 
non sappiamo nemmeno quanto tempo Adamo sia rimasto nel pa- 
radiso ed è quindi impossibile datare la nascita di Cristo dalla 
creazione del mondo‘. Qualsiasi interpretazione millenaristica 
dell'Apocalisse non aveva materia su cui sostenersi. Quando Ago- 
stino, riprendendo in questo le idee di Ticonio, affermò autore- 
volmente che il millennio di Apoc. 20 è da intendersi in modo 
simbolico, a indicare il tempo della chiesa su questa terra, la pri- 
ma fase della storia dell'interpretazione dell’ Apocalisse si chiude’. 
Qualche difficoltà rimane a Oriente: l' Apocalisse non entra nella 
liturgia greca e quindi non appare nei lezionari. Alcuni scrittori 
ecclesiastici greci di area siropalestinese perpetuano le esitazioni 


tribuendola però a un altro Giovanni, anch'egli uomo apostolico, ma figura di se- 
condo piano, ne attenua l’importanza. 

! Forse vescovo di Olimpo, in Licia, morì martire nel 311. 

2 Symposium VIII 13. 

3 Historia Ecclesiastica III 19, spec. n sgg. (ved. ora U. H. J. Kortner, Papias von 
Hierapolis. Ein Beitrag zur Geschichte des frühen Christentums, Gottingen 1983 
[FRLANT CXXXIII)). 

* Egli contava gli anni dalla nascita di Abramo, che sarebbe nato nel 1016-2015 
a.C. Quanto rimane del testo, nella versione preparata (e aggiornata) da Girolamo, 
in GCS XLVII 1956, a cura di R. Helm. 

$3 Ciu. XX 7-17. Cfr. A. Pincherle, Da Ticonio a Sant'Agostino, «Ricerche Religio- 


se» I 1925, pp. 443-66. 
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di Eusebio, non sembrano fare uso de! testo apocalittico cristiano 
e forse non lo considerano canonico (Cirillo di Gerusalemme). 
Nell'area di lingua siriaca la sua traduzione appare alquanto in ri- 
tardo e il testo non entra nel corpus scritturistico della chiesa sira. 
Tuttavia, nella cristianità occidentale non vi sono dubbi su apo- 
stolicità e ispirazione del testo, ferma restando la necessità di in- 
terpretarlo allegoricamente. L'interpretazione letterale dell' Apo- 
calisse diviene sinonimo di una lettura ignorante, millenaristica, 
settaria, giudaizzante, insomma eretica. 

L'esegesi cristiana antica e medievale fu in grado di impostare 
discussioni ancora attuali. Individuata nel testo l'esistenza di 
blocchi di sette entità (lettere, sigilli, coppe...), definiti «settena- 
ri», si ritenne che questi descrivessero simbolicamente la storia 
umana: si dibatteva se le serie di eventi così indicate rappresen- 
tassero momenti diversi e successivi o se ogni lista riproponesse 
gli stessi accadimenti, riassumendo o «ricapitolando» quanto det- 
to nel settenario precedente!. Si tentò di comprendere la struttu- 
ra generale dell'opera, che apparve composta di sette parti, e a 
questa composizione si attribuì un cosciente valore simbolico. Su 
tale lunghissimo lavoro giunse come un turbine l’appassionata e 
veemente interpretazione di Gioacchino da Fiore. Il contadino 
calabrese che si era affrancato entrando nel più colto degli ordini 
monastici, il cisterciense, usó l' Apocalisse e il resto della Scrittura 
come fondamento del proprio modo di pensare, con una novità e 
un'autonomia ideali che si spiegano soltanto per il fatto che an- 
ch'egli si riteneva profeta. L'intera storia umana si svolge in tre 
fasi o età, di quarantadue generazioni ciascuna, cioè di 1260 an- 
ni*. La prima età, del Padre, si è conclusa con l'Antico Testamen- 
to; la seconda, del Figlio, si sta concludendo; la terza, dello Spiri- 
to, sta per giungere, appunto col 1261. In tale età - e qui emerge 
l'aspetto millenaristico? - Cristo regnerà personalmente sulla ter- 


! Cfr. il recentissimo G. Biguzzi, I settenari nella struttura dell'Apocalisse. Analisi, 
storia della ricerca, interpretazione, Bologna 1996 (Suppl. Rivista Biblica XXXI). 

? Come un mese dura trenta giorni, una generazione dura trent'anni; in tal modo 
Gioacchino puó trovare una nuova spiegazione alle cifre, ormai tradizionali, di 
Dan. 7,15 e Apoc. 11,1 € 11,6. 

* Definiamo ora millenaristico qualsiasi movimento che attenda un regno di Cristo 
sulla terra, indipendentemente dal fatto che questo regno duri esattamente mille 
anni: per Gioacchino esso era destinato a durare 1260 anni. Secondo lui, | Apocalis- 
se è suddivisa in otto parti; le prime sei (ciascuna essendo a sua volta suddivisa in 
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ra, mentre beatitudine, pace e prosperità saranno garantiti da un 
nuovo ordine monastico di eremiti, suoi collaboratori e suo eser- 
cito: i «vergini» di Apoc. 7 e 14 sono una profezia dell'ordine flo- 
rense, fondato da Gioacchino stesso con il monastero di San Gio- 
vanni in Fiore!. La bestia che sale dal mare (Apoc. 13) è l'Islam: 
la sua ferita che pareva mortale è quella inferta dalle crociate; ma 
ora il Saladino ha riconquistato Gerusalemme, facendo stupire il 
mondo intero, e lo stesso Saladino è forse destinato a realizzare 
la profezia del piccolo corno di Dan. 7,8 e 11. Oggi si tende a rite- 
nere che Francesco e il suo movimento (anzi, il pullulare di movi- 
menti che si collegavano alla sua figura) siano stati i veri eredi di 
Gioacchino e delle sue idee. In essi le opere esegetiche e insieme 
profetiche di Gioacchino (una trilogia, di cui elemento cruciale 
era un Commento all’ Apocalisse) furono considerate quell’euange- 
lium aeternum che l'abate florense aveva predetto sarebbe appar- 
so ad annunciare e sostenere l’età dello Spirito. Ancora Dante, 
che pure era nato dopo l'anno fatidico, pone Gioacchino tra i 
santi profeti del paradiso; e la sua Commedia, l'ultima grande 
apocalisse del Medioevo europeo, è imbevuta di tensioni gioachi- 
mite, sin dalla visione del veltro. L'importanza per noi di Gioac- 
chino e dei suoi continuatori consiste in questo, che essi reinseri- 
rono pienamente il testo di Giovanni nella storia a loro contem- 
poranea. L'Apocalisse non solo fu di nuovo storicizzata, ma fu in- 
terpretata politicamente. A partire dalla fine del XII secolo (il 
Commento di Gioacchino è del 1195), non si contano i gruppi e i 
movimenti che considerano programmatiche per la propria attivi- 
tà religiosa e politica le pagine dell’ Apocalisse dove sono descritti 
il millennio e la Gerusalemme celeste?. La tensione antiecclesia- 
stica e antipapale, specie nel periodo avignonese?, era chiara: un 
ordine religioso spirituale di vergini (di solito i francescani) sal- 


sette elementi) descrivono le prime sei fasi della storia delle sofferenze della chiesa 
nell'età del Figlio, mentre la settima (= Apoc. 10,1-11) è il millennio (l'età dello 
Spirito), seguito dall'ottavo e definitivo eterno momento della beatitudine nella 
nuova Gerusalemme. 

! Il nomeè misterioso e forse sottintende una riflessione allegorica che ci sfugge. 

? Di solito tali pagine sono lette insieme con la descrizione idealizzata della comu- 
nità cristiana primitiva di Gerusalemme, offerta da Luca negli Atti. 

* Che abbracciò tutto il XIV secolo e gli inizi del XV. 

4 Il dotto francescano Niccolò di Lira, teologo parigino e buon cattolico, che scri- 
ve poco prima del 1332 (il doppio di 6661), ritiene, saluo iudicio meliori e dopo ave- 
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verà la vera chiesa, mentre la gerarchia ecclesiastica ufficiale é 
coinquinata con questo mondo (cfr. Apoc. 14,4). Secondo Pietro 
di Giovanni Oliva, il papato stesso e l'anticristo e, secondo Uber- 
tino da Casale, Bonifacio VIII é la bestia che sale dal mare. 

La fase successiva e consequenziale é quella della Riforma. In 
una sua rapida Introduzione del 1522, Lutero dichiara di non rite- 
nere il libro né apostolico né ispirato, ma piuttosto simile al 
Quarto Libro di Esdra. Egli dice che non vuole costringere nessu- 
no a pensarla come lui, ma preferisce quei libri biblici che gli pre- 
sentino Cristo in modo «chiaro e puro»!. Nel 1534, tuttavia, scri- 
ve un breve commento, dai toni nettamente politici e antiromani: 
le due bestie di Apoc. 13 sono l'impero (allora guidato da Carlo 
V) e il papato. Questo è la bestia con due corna, perché, lamenta 
Lutero, il papato è anche un regno mondano?. L'esegesi prote- 
stante posteriore a Lutero in buona parte riprende e prosegue 
l'interpretazione antiromana del testo, con alcune notevoli ecce- 
zioni?. Da fronte cattolica si scrivono sempre più ampi commenti 
all' Apocalisse, specie quando vi pongono mano esegeti gesuiti, per 
lo più spagnoli. Assistiamo a una storicizzazione di molte parti 
del testo, tale da rendere il dibattito del Sei-Settecento molto vi- 
cino a discussioni odierne. É aperto e ampio il dibattito su chi 
siano i sette imperatori a cui fare riferimento; ed è chiaro il pro- 
blema della data della redazione dell'Apocalisse, che viene posta 
fra il regno di Nerone e quello di Domiziano. Il gesuita Juan de 
Mariana, nel suo Commento del 1619, reintroduce nella discussio- 
ne, come ipotesi plausibile per la comprensione di Apoc. 13,3, la 
leggenda su Nerone redivivo. Con tale tipo di esegesi, per noi or- 
mai scientifica, emergono anche le prime tensioni interne che ca- 
ratterizzano l'esegesi successiva, quando è prodotta da uomini di 
chiesa: se davvero Giovanni credeva in un ritorno di Nerone, 


re vagliato varie ipotesi, che l'incatenamento di Satana (Apoc. 20,2) coincida con 
l'approvazione papale di entrambi gli ordini dei francescani e dei domenicani, la 
cui attività congiunta ha limitato il potere del Diavolo e riformato la Chiesa. 

! Ed. Walch XIV 12 sg. (= XIV 141 sg., St. Louis, Missouri, 1880-19107; rist. ana- 
st. Gross Oesingen 1987). 

? Ed. Walch XIV 151-63 (= XIV 130-9). 

3 Il dottissimo Bibliander, alla metà del Cinquecento, riporta l'Apocalisse nel suo 
contesto storico, individuando i vari «re» nella successione dei sovrani romani. La 
bestia è l'impero romano, la sua ferita «mortale» è la morte di Nerone, la sua guari- 
gione è la restaurazione di Vespasiano. 


XXIV EDMONDO LUPIER! 


una cui risurrezione avrebbe imitato diabolicamente quella di 
Cristo, deve credervi anche il fedele di età moderna? I cattolici e 
i protestanti delle confessioni maggiori sono comunque accomu- 
nati dal rifiuto del millennio: questo viene in genere interpretato 
allegoricamente, in quanto regno spirituale di Cristo attraverso la 
(una) chiesa. L'interpretazione chiliastica riemerge all'alba del 
XVIII secolo in area protestante tedesca nel movimento pietisti- 
co: un'opera in tal senso di Spener risale al 1693. 

La trasformazione esegetica che si sviluppa a partire dall'illu- 
minismo e giunge sino ai nostri giorni è preceduta e accompagna- 
ta da una vera rivoluzione teologica, opera soprattutto di pensa- 
tori britannici e francesi. Da un punto di vista cristologico, viene 
distinto concettualmente il Gesù della carne dal Cristo. Il perso- 
naggio che emerge dal Nuovo Testamento è l’uomo Gesù, il pre- 
dicatore di Nazaret, di cui viene studiata soprattutto o esclusiva- 
mente la dimensione umana. Questa può e deve essere indagata 
dalla ragione, con i mezzi che le sono propri, indipendentemente 
dalle speculazioni sulla dimensione divina di Gesù Cristo, che in- 
cominciano a essere considerate il «mito cristiano». Si tende a de- 
finire «esegesi» una tale indagine, laica e storicizzante, e a distin- 
guerla dall'«ermeneutica», che è l'indagine caratteristica degli 
studi di matrice ecclesiastica, destinata alla comprensione e frui- 
zione religiosa del testo ritenuto sacro. Incontriamo i primi tenta- 
tivi di comprendere l'Apocalisse nel giudaismo o nel giudeocri- 
stianesimo del suo tempo. Il dotto gesuita francese Jean Har- 
douin, morto dopo avere sottoscritto la condanna delle proprie 
opere, è convinto che l' Apocalisse debba essere situata in ambien- 
te palestinese: le sette lettere erano indirizzate ai giudeocristiani 
di Gerusalemme e, sebbene le sette teste della bestia fossero al- 
trettanti imperatori romani sino a Nerone, Babilonia era Gerusa- 
lemme. Il suo commento al Nuovo Testamento, uscito postumo 
in un'edizione pirata a Le Havre nel 1741, è già all'Indice nel 
1742. Anche il razionalista protestante Firmin Abauzit ritiene 
che la profezia di Giovanni riguardi la fine di Gerusalemme nel 
70 d.C.: Babilonia è Gerusalemme, le sette montagne sono sette 
colline su cui è costruita Gerusalemme, le sette teste sono i sette 
ultimi sommi Sacerdoti di Gerusalemme. Il suo commento, pub- 
blicato postumo nel 1770, tutto teso a dimostrare che il cristiane- 
simo è la sola «religione ragionevole», finisce all'Indice nel 1774. 
L'interpretazione totalmente o in buona parte antigiudaica del- 
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l'Apocalisse rimane tuttavia minoritaria, nonostante l'apporto di 
opere di ampia erudizione e piene di paralleli tratti dalla lettera- 
tura rabbinica! e nonostante la calda adesione persino di un ro- 
mantico e, almeno in parte, antiilluminista come Johann Gottlieb 
Herder’. 

La grande esegesi tedesca non mette mai in dubbio che l'A- 
pocalisse sia radicata in ambiente giudaico, ma ritiene sempre 
che il testo sia percorso da un fiero sentimento antiromano. Rie- 
merge costantemente il giudizio o pregiudizio luterano: Babilo- 
nia non puó essere altro che Roma imperiale, profezia della Ro- 
ma papale. Debitamente storicizzata, questa interpretazione è 
accettabile anche per i cattolici tradizionalisti (essendo Roma 
soltanto ed esclusivamente quella pagana) come per quelli piü 
aperti: questi non discutono tanto l'istituzione del papato in sé, 
ma la Babilonia apocalittica è per loro il modello che prefigura la 
chiesa implicata nelle cose di questo mondo e che dovrà purifi- 
carsi. Durante il corso del XIX secolo, si venne formando una 
specie di consenso, guidato dagli esegeti di lingua tedesca e di 
estrazione protestante. L'autore dell’ Apocalisse? è un cristiano 
giudaizzante, che attende il crollo di Roma e la fine del mondo a 
breve termine. Questo comporta, però, una non piccola difficol- 
tà ermeneutica: le profezie dell’ Apocalisse non si sono realizzate, 
giacché Roma non cadde allora né il mondo finì. La cosa non 
preoccupa gli esegeti che non avessero impegni di natura eccle- 
siale; anzi, partendo dal principio secondo cui un testo profetico 
che trovi riscontro nella storia reale è stato scritto dopo gli even- 
ti, si tenta una datazione precisa dell’ Apocalisse, così come era 
stato fatto con Daniele. Con l' Apocalisse, però, i conti non sem- 
pre quadrano, giacché tutto in essa appare discutibile e alcune 
frasi sembrano contraddirne altre. Si arrivò allora a supporre 
una riscrittura del testo, da parte dello stesso profeta, che avreb- 
be adattato ai nuovi tempi - e forse a nuove visioni - il resocon- 
to di sue visioni precedenti. 


! Un lavoro in tal senso, del teologo e orientalista protestante Johann Christoph 
Harenberg, vide la luce nel 1759. 

? I! suo libro sull’Apocalisse è del 1779. 

> Solo i cattolici continuano a ritenere che sia Giovanni l'apostolo; in genere l'ese- 
ges! protestante pensa al presbitero Giovanni (l'autore di 2 e 1 Ep. [ο.), al Giovan- 
ni Marco di Act. Ap. 12,12, a un altro non meglio noto Giovanni. 


XXVI EDMONDO LUPIERI 


Su queste riflessioni, nella seconda metà del XIX secolo (e so- 
prattutto a partire dall'ultimo ventennio) cadde una grandinata 
di nuove ipotesi che spezzarono l'unità letteraria dell'opera. 5i 
incominció col ritenere che il testo attuale sia la ricucitura di apo- 
calissi diverse, scritte da personaggi diversi (Cerinto, Giovanni 
Marco, il presbitero, altri ignoti) di epoche diverse e poi unite da 
un redattore. I testi più antichi risalirebbero ai tempi di Claudio 
o di Caligola o di Nerone, mentre il redattore - ovvero diversi re- 
dattori in successione - sarebbe stato attivo ai tempi di Traiano ο 
anche di Adriano. Sempre in quegli anni, un discepolo di Har- 
nack (E. Vischer) avanza quella che parve una costatazione indi- 
scutibile: certe parti del testo non potevano essere state scritte da 
un cristiano. Quale fedele cristiano, infatti, avrebbe mai profetiz- 
zato la nascita di un Messia come quella descritta nel cap. 12, do- 
ve il bimbo, appena nato, viene rapito in cielo e tenuto in serbo 
per ritornare trionfante alla fine? Dentro il testo attuale, quindi, 
esistono almeno una e forse due apocalissi giudaiche, poi rielabo- 
rate da un redattore cristiano, a cui si devono gli ultimi interven- 
ti. Alla critica letteraria si affiancò la ricerca storicoreligiosa che 
mise in luce le diverse eredità culturali delle varie parti dell'Apo- 
calisse. Nacque la cosiddetta teoria dei frammenti: un redattore 
cristiano ha rielaborato frammenti di tradizioni antichissime, la 
cui storia può essere tracciata a ritroso per secoli e talora per mil- 
lenni, giacché si radicherebbe in antichi miti, vuoi di origine ba- 
bilonese, vuoi iranica, vuoi anche egiziana, tutti più ο meno fil- 
trati dal giudaismo. Ciascun frammento ha la sua storia, distinta 
da quella degli altri. Un noto esponente di questo metodo fu Wil. 
helm Bousset, i cui studi sul mito dell’anticristo, precristiano e 
quindi cristiano, fecero epoca. 

Pur facendo ricorso agli strumenti forniti dalla critica stori- 
ca, letteraria e storicoreligiosa, vi fu sempre chi tentò di salvare 
l’unità profonda del libro. Importante, per il modo in cui l'Apo- 
calisse viene reinserita nella tradizione apocalittica giudaica, è 
l'opera di Robert Henry Charles. In essa lo studioso recupera la 
figura dell'autore, un profeta cristiano a nome Giovanni distin- 
to dall'autore del Vangelo, ma si vede costretto ad ammettere 
l'intervento di un revisore, definito «fanatico e celibe», «stupi- 
do», «ignorante», «incapace», che avrebbe stravolto il testo so- 
prattutto nella parte finale, tagliando, spostando brani e inse- 
rendo di suo frasi che contrastano con il genuino messaggio di 
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Giovanni!. L'intervento dell'esegeta contemporaneo consiste es- 
senzialmente in una ricostruzione del testo originario, distin- 
guendo ciascun singolo intervento dell'interpolatore. Tentativi 
piü recenti sostengono l'importanza della redazione dell'opera e 
difendono con maggiore decisione l'unità del testo, magari fon- 
dandola su più moderne teorie di struttura o di composizione 
letteraria? o addirittura drammatica: l'Apocalisse si comprende 
come un ampio dramma in sette atti, di sette scene ciascuno?. 
Da fronte cattolica, per altro verso, si introdusse il concetto di 
«scuola giovannea». Si suppone che Giovanni, sulla scorta delle 
antiche testimonianze di Papia sui presbiteri d'Asia Minore, 
avesse attorno a sé un gruppo di discepoli, i quali ascoltarono la 
sua predicazione e poi produssero, in tempi diversi, le diverse 
opere attribuite al maestro. Questa soluzione permette di con- 
servare un'unità di fondo al corpus giovanneo del Nuovo Testa- 
mento”, ne salva l'ispirazione e l'apostolicità, spiegando anche il 
doppio finale del quarto Vangelo, le diversità di lingua fra i vari 
scritti e gli slittamenti o sviluppi di natura teologica!. 

Le varie posizioni delle indagini di tipo storico-critico sono 
accomunate dalla coscienza, ancora di stampo illuministico, ma 
filtrata dall'esperienza positivistica, che una metodologia di per 
sé laica sia l'unica garanzia di scientificità. Date tali premesse, le 
accuse e controaccuse di «precomprensione teologica» fra i vari 
studiosi non si contano. Dove, però, esegeti più o meno credenti 


! L'accanimento verbale contro il fantomatico revisore si spiega come uno sfogo 
dell'esegeta frustrato dalle difficoltà del testo, mentre l'avversione al celibato e 
all'«oscurantismo» pare logica in Charles, allora arcidiacono a Westminster (cfr. 
spec. Charles I 1920, pp. L-Lv); per Bousset, ved. l'ed. ingl.: W. Bousset, The Anti- 
Christ Legend (with a Prolog on the Babylonian Dragon Myth), London 1896 e ora G. 
C. Jenks, The Origins and Early Development of the Antichrist Myth, Berlin 1991 
(BZNW LIX). 

2 In quanto epistola (Karrer 1986) o testo destinato a uso liturgico (Vanni 19807). 

3 J. W. Bowman, The First Christian Drama: The Book of Revelation, Philadelphia 
1968. 

* Il concetto di «scuola» è applicato ad altri maestri (Paolo, Pietro, Matteo), così 
da spiegare lo stato attuale di quasi tutto il Nuovo Testamento. 

> Essa permette ad alcuni studiosi cattolici di frantumare il testo, come i colleghi 
protestanti o laici, ma rimanendo in una posizione ortodossa (p. es. M.-E. Bois- 
mard, «L'Apocalypse» ou «les Apocalypses» de 5. Jean, «Revue Biblique» LXVI 
1949, PP. 507-54): in ogni caso i vari redattori postgiovannei appartengono tutti a 
un unica scuola, in cui la presenza dell'apostolo garantisce l'autorità. 
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e teologi più o meno laici si trovano d'accordo è nella condanna 
del pericolo di un'ermeneutica non fondata sull'esegesi scienti- 
fica. I nuovi eretici sono molti. Alcuni non sembrano in verità 
troppo pericolosi, come quegli ufologi che vedono negli angeli e 
nei diavoli dell’ Apocalisse la manifestazione di presenze extrater- 
restri!. Quello che preoccupa è piuttosto un ampio sottobosco 
culturale e religioso, venato di irrazionalismo, che vive di aspet- 
tative apocalittiche. La realtà del fenomeno è complessa. Secon- 
do indagini recenti, un quarto almeno della popolazione degli 
Stati Uniti appartiene a gruppi o movimenti cristiani che vengo- 
no solitamente definiti fondamentalisti. L'elemento usato per di- 
stinguerli è l'attesa chiliastica di un regno di Cristo su questa ter- 
ra, a breve o brevissimo termine, dopo una crisi dalle caratteristi- 
che cosmiche?. Al di là, o all'interno, della nebulosa costituita 
dalle chiese fondamentaliste, si trovano gruppuscoli radicali, le 
cui tensioni apocalittiche possono portare al suicidio collettivo o 
allo scontro armato con lo Stato, considerato espressione del po- 
tere satanico. Negli anni scorsi era obbligo fare riferimento alla 
tragedia di Jonestown, mentre oggi viene citato il massacro del 
predicatore e profeta apocalittico David Koresh, insieme con i 
suoi seguaci, i Branch Davidians, a Waco nel Texas}. 

L'esegesi storico-critica, premessa necessaria di un'ermeneuti- 
ca «scientificamente corretta», sembrava poter difendere il cri- 
stianesimo razionale dagli eccessi delle sétte. Teologi conservato- 


! Si veda l'opera di Dalila e Gérard Lemaire, dove il lettore curioso può trovare di 
tutto, oltre ai dischi volanti: dalle profezie della piramide di Cheope a Padre Pio e 
Sun Myung Moon (D. et G. Lemaire, Les OVNI de l'Apocalypse I-II, Bruxelles 
1976). 

? Negli anni passati, tale crisi era solitamente individuata in una guerra atomica; 
ora, dopo che il «drago rosso» (Apoc. 12,3) del comunismo sovietico è deceduto senza 
causare la terza guerra mondiale, si attende la fine in un più lento, ma non meno ine- 
vitabile, collasso dell'ecosistema (Ch. B. Strozier, Apocalypse. On the Psychology of 
Fundamentalism in America, Boston 1994). 

3 La «notte bianca», che portò al suicidio collettivo di oltre 900 seguaci di Jim Jo- 
nes, fu celebrata il 18 novembre 1978: ved. ora R. Endleman, Jonestown and the 
Manson Family: Race, Sexuality and Collective Madness, New York 1993. David Ko- 
resh (Vernon Wayne Howell) era convinto di essere l'Agnello destinato a immolar- 
si, e i suoi seguaci ritenevano probabilmente di vivere la realizzazione dell'apertura 
del quinto sigillo dell'Apocalisse il 19 aprile 1991 (ved. J. P. Arnold, «The Davidian 
Dilemma - To Obey God or Man?», in James R. Lewis [ed.], From the Ashes. Ma- 
king Sense of Waco, Lanham-London 1994, pp. 24-31). La recente strage di Oklaho- 
ma City pare essere stata concepita come una vendetta di questo massacro. 
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ri potevano usare la lettura storicizzante contro tutte le attualiz- 
zazioni, ritenute «selvagge», compresa quella dell'ermeneutica le- 
gata alla teologia della liberazione: secondo questa, la tensione 
antiromana e antiimperiale di Giovanni è solo un simbolo profe- 
tico della tensione antiimperialistica che dovrebbe animare la 
chiesa. In ogni caso, esisteva un argine logico alle affermazioni ri- 
tenute fantasiose, aberranti e «infondate» dei neoapocalittici; ma 
negli ultimi decenni, dopo un lavorio critico iniziato fra le due 
guerre, le posizioni «postmoderne» hanno portato un attacco 
frontale alle precedenti certezze'. Le origini di quello che appare 
più un modo di pensare che un vero e proprio movimento vanno 
ricercate in riflessioni di carattere insieme letterario e psicologi- 
co. Il primo passo è costituito dalla coscienza che la pretesa del- 
l'indagine storico-critica di ricostruire l'ambiente storico di un te- 
sto e in esso situarlo, insieme con il suo autore e i suoi primi let- 
tori e ascoltatori, è una pretesa illegittima. Infatti, leggendo un 
resto (l'Apocalisse), non siamo in grado di raggiungere la figura 
storica del suo autore (Giovanni), ma soltanto l’immagine che 
questi, in quel determinato testo, voleva dare di sé. L'autore rea- 
le è per noi perduto: resta soltanto questa immagine virtuale, su 
cui lavorare. Lo stesso si può dire dei lettori; nulla conosciamo 
dal testo sulla situazione storica dei destinatari delle sette lettere, 
ma soltanto apprendiamo l’immagine che di loro crea Giovanni. I 
primi lettori o ascoltatori dell’ Apocalisse sono cristiani ideali, im- 
maginati da Giovanni: basandoci soltanto sul testo, non possiamo 
ricostruirne una storia o una sociologia verosimili. Questo pone 
l'esegeta in un limbo pirandelliano di personaggi virtuali con au- 
tori ancora più virtuali; ma il colpo finale viene dal passo succes- 
sivo. Ciascun testo, infatti, è di per sé morto sul nascere, nel mo- 
mento stesso in cui viene scritto o narrato e diviene, insomma, 
un testo; siamo noi, leggendolo ο ascoltandolo, che lo facciamo 
(ri)vivere. In realtà, di un testo noi raggiungiamo soltanto la no- 
stra ricostruzione mentale. Così si spiega bene perché ogni inda- 
gine storica, sebbene paludata di tutta l’obiettività scientifica 
pensabile, porti soltanto a creazioni soggettive. Più che il testo, 
hanno importanza i con-testi e i pre-testi, cioè tutto il materiale 
culturale che noi apportiamo al testo e che, alla fine, riscopriamo 


! A. K. Adam, What is Postmodern Biblical Criticism?, Minneapolis 1994. 
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nei risultati delle nostre indagini. La coscienza dell’incomunicabi- 
lità caratterizza il «postmoderno». La prima e sconcertante conse- 
guenza è che tutte le interpretazioni, tutti gli approcci metodologi- 
ci sono ugualmente leciti e illeciti. Il Gesù di Bultmann, o del più 
laico degli esegeti laici, ha altrettanto valore e non-valore del Cri- 
sto di David Koresh o del più bigotto degli apocalittici contempo- 
ranei. Un tale relativismo nell'indifferenza ha oggi due conseguen- 
ze di segno opposto. Sul fronte conservatore, tutte le interpreta- 
zioni bibliche, anche le più irrazionalistiche o quelle tradizionali- 
ste, che erano state come accantonate di fronte all'indagine stori- 
co-critica, stanno riemergendo e cercano di riottenere diritto di 
cittadinanza in ambiente scientifico. Sul fronte dell'innovazione, 
nuovi metodi esegetici sono stati incoraggiati e prendono piede, 
tanto che oggi non è più possibile trascurare le letture psicoanaliti- 
che! o quelle femministiche? dell’ Apocalisse. 


2. L'analisi dell'Apocalisse che propongo si riallaccia alla tradi- 
zione delle indagini di tipo storico-critico. Il «postmoderno» ha 
portato una ventata di aria fresca in un ambiente che stava diven- 
tando stantio, ma la sua relativizzazione estrema mi pare contro- 
producente: non solo per motivi pragmatici. Da un punto di vista 
strettamente metodologico dobbiamo operare una distinzione im- 
portante. E vero che qualsiasi oggetto di indagine scientifica è di 
per sé irraggiungibile, ma esiste uno spazio umano a noi accessibi- 
le. Che, attorno a esso, la verità in assoluto non sia attingibile, 
mi pare fosse già un dato accettato nella filosofia e nella teologia 
occidentali, anche prima delle critiche «postmoderne». Parlando 
in assoluto, il I secolo è per noi irraggiungibile e, anche se rag- 
giunto, indescrivibile. Così è perduto, nella sua individualità, 


! P, es. Raguse 1993. L'autore è uno psicologo e teologo tedesco, di scuola freudia- 
na, in polemica con le interpretazioni junghiane del testo. Uno dei limiti di questo 
e di simili lavori è nel collegamento con l'esegesi storico-critica tradizionale: se mu- 
ta l'interpretazione storica, mutano le funzioni dei personaggi nel racconto e in 
rapporto all'autore e quindi l'interpretazione psicoanalitica rischia di crollare (cfr. 
Lupieri 1949). : 

? D. es. Pippin 1991 € 1994. E illuminante il suo tentativo di far capire a esegeti ed 
ecclesiastici maschi che cosa provi una donna del XX secolo leggendo un testo co- 
me l'Apocalisse, i! cui autore pare profondamente androcentrico c antifemminista. 
L'Apocalisse può essere recuperata soltanto per la sua tensione antiimperiale e 
quindi antiimperialistica, utile in funzione «liberazionista» (cfr. Lupieri 19991. 
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l'uomo Giovanni. Ció non toglie che, lavorando entro i confini di 
quell'approssimazione che caratterizza le scienze umane, possia- 
mo avvicinarci al I secolo, a Giovanni, all’ Apocalisse. Per quanto 
mi concerne, | Apocalisse è un testo unitario, opera di un perso- 
naggio storico di nome Giovanni. Come una parte della critica re- 
cente, credo che Giovanni abbia composto un testo prevedendo- 
ne più livelli di lettura!. Mi convince l'osservazione che il testo 
abbia una comprensibilità più profonda, che emerge soltanto dal 
suo studio. Nessun ascoltatore o lettore superficiale, senza soffer- 
marsi a ponderare sul testo, potrebbe percepire che le benedizio- 
ni in esso contenute sono sette, la qual cosa dovrebbe avere un 
valore simbolico. Il libro quindi prevede sia una lettura di super- 
ficie sia una pià profonda. Soprattutto in questo secondo livello 
di lettura, il testo richiede l'uso di interpretazioni allegoriche. In 
questo caso il ricorso all'allegoria non è la scappatoia dell'esegeta 
che, trovandosi a maneggiare un testo divenuto improbabile col 
passare del tempo, in questo modo lo rende attuale. Nell' Apoca- 
lisse un procedimento allegorico appare lecito e richiesto, nei ter- 
mini che chiarirò fra poco. Quello che dobbiamo domandarci è se 
sia storicamente pensabile che un autore del I secolo potesse at- 
rendersi una lettura a più livelli di un proprio scritto, esigendo 
dal suo lettore uno studio e un'interpretazione di tipo allegorico. 
La risposta é positiva, nella misura in cui Giovanni si pone, lette- 
rariamente e idealmente, nella tradizione di pensiero giudaica che 
definiamo apocalittica. 


2. Apocalisse e apocalittica 


Quella che chiamiamo tradizione apocalittica giudaica? si formò 
nel tempo successivo all'esilio, come una reazione all'esaltazione 
della Legge e delle norme di osservanza. Questa esaltazione, a 
tratti esasperata, era stata introdotta dalla riforma che va sotto il 


! Bauckham 199}. 


^ Con il termine apocalittica intendiamo tre fenomeni diversi. In senso lato, apoca- 
littica designa un fenomeno letterario di lunghissima durata, anche non giudaico, 
che esiste tuttora nelle culture religiose scaturite dal tronco giudaico-cristiano-isla- 
mico. Il genere letterario è stato individuato in epoca recente, riunendo quei testi 
che in qualche modo assomiglino all' Apocalisse (primo elemento per distinguere 
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nome di Esdra e che aveva come scopo la purità etnica e rituale 
del popolo. Il livello più antico a noi noto della letteratura apoca- 
littica giudaica è costituito dal Libro dei Vigilanti (LV; IV-III se- 
colo a.C.), che si ispira al perduto Libro di Noè. In esso l’origine 
del male non veniva spiegata come conseguenza del peccato di 
Adamo o di Eva, ma come causata dal peccato dei Vigilanti!. Ai 
tempi di Iared (il padre di Enoc), alcuni angeli si invaghirono del. 
le donne, poiché «erano belle». Il loro congiungimento sessuale 
infranse una divisione voluta da Dio, che aveva concesso la ripro- 
duzione agli uomini, poiché li aveva creati mortali, e non agli an- 
geli, già immortali?. La commistione di due nature diverse, l'an- 
gelica e l'umana, comportó una contaminazione che investi l'inte- 
ro mondo creato?. Dall'accoppiamento degli angeli con le donne 
nacquero i giganti (cfr. (6Η. 6,1-4); quando essi tormentarono gli 


un'apocalisse da un altro testo è che sia il resoconto di una «rivelazione», che appun- 
to in greco si dice ἀποχάλυψις, apocalisse). Come per qualsiasi altro genere lettera. 
rio, alla somiglianza formale fra i testi apocalittici non corrisponde identità di vedu- 
te ideali: due apocalissi, magari scritte a secoli di distanza, non possono esprimere la 
stessa ideologia. In secondo luogo, apocalittica può indicare una «visione del mondo 
di tipo apocalittico». Questa non solo può essere comune a credenti di fedi diverse, 
ma può apparire in opere che non sono letterariamente apocalissi; perciò possiamo 
parlare, p. es., di un «discorso apocalittico» in un Vangelo. In terzo luogo, apocdlitti- 
ca indica una tradizione giudaica particolare, che ha prodotto una serie di testi (qua- 
si tutti apocalissi), e dietro la quale possiamo supporre una linea ideale originaria- 
mente distinta all'interno del giudaismo. Cfr. Sacchi 1950; per un ulteriore inqua- 
dramento storico, cfr. P. Sacchi, Storia del Secondo Tempio: Israele tra VI secolo a.C. 
e I secolo d.C., Torino 1494; E. Lupieri, «Fra Gerusalemme e Roma», in G. Filora- 
mo (a cura di), Storia del Cristianesimo I, Bari-Roma 1997, pp. 5-137. 

! «Vigilanti» erano angeli di una particolare categoria, preposti a «vigilare» sul 
mondo creato e sugli uomini: fra loro si trovavano i ribelli. 

* Un particolare livello redazionale di LV specifica che il peccato angelico consiste 
nell'aver comunicato alle mogli umane i segreti celesti (l'astronomia) e naturali (la 
medicina): la conoscenza peccaminosa si sposta dal piano sessuale a quello intellet- 
tuale. Sembra di incontrare qui il presupposto per l'interpretazione demoniaca del 
peccato di Eva: il serpente non sarebbe stato un animale, ma un angelo malvagio 
(cioè un diavolo, con terminologia più moderna), che avrebbe comunicato alla don- 
na una conoscenza vietata. E possibile che qui la tradizione enochica subisca l'in- 
(luenza di quella del Genesi, originariamente più interessata a problemi gnoseologi- 
ci che a peccati sessuali. 

! Si risolve un problema aperto dal racconto del Genesi: se solo gli uomini pecca- 
no, perché anche gli animali soffrono? Inoltre, a differenza di quanto emerge dal 
Genesi, qui la morte non è una punizione, ma un fatto assolutamente naturale, sta- 
bilito da Dio prima del peccato. 
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uomini sino a cibarsene e a berne il sangue, la contaminazione di- 
ventò indicibile. A questo punto Dio intervenne e, mediante gli 
angeli santi, fece imprigionare i ribelli e morire tutti i giganti. Le 
loro anime immortali continuarono a tormentare gli uomini sotto 
forma di spiriti malvagi: nacquero i diavoli. Il Libro dei Vigilanti 
fa parte del Primo Libro di Enoc (1 En.), così detto poiché in esso 
il veggente è Enoc!. Questi acquisisce tutta la conoscenza, tanto 
da divenire lo scriba di Dio e da fungere da intermediario della 
divinità sia con gli uomini sia con gli angeli peccatori. Le conse- 
guenze del racconto, ostili alla riforma di Esdra, sono due. In pri- 
mo luogo non sono i giudei di pura razza che si contaminano con 
donne straniere, ma sono stati gli angeli a contaminare, nelle 
donne, l’intera umanità: nessuno può dirsi puro, nemmeno Esdra 
e i giudei tornati dall'esilio?. In secondo luogo l'uomo non può 
purificarsi, dato che il male nasce da una sfera a lui superiore, 
contro la quale non può nulla. Questo rende impossibile l’osser- 
vanza. D'altro canto, se da solo l'uomo non può liberarsi da un 
male che lo sovrasta per natura, la salvezza dovrà provenire da 
una forza anch'essa sovrumana. 

La prima produzione apocalittica introduce numerose novità 
ideologiche nel giudaismo, come la sopravvivenza individuale do- 
po la morte, sia nella forma di eternità dell'anima, con un aldilà dif- 
ferenziato con premi e pene, sia in quella di risurrezione dei morti, 
dove di solito i santi risorgono per ricevere in una seconda vita 
quello che non hanno avuto in questa. Data l’idea apocalittica del- 
l'inevitabilità del peccato per l'uomo, questa sopravvivenza si tra- 
sforma di fatto in una condanna eterna per la maggior parte degli 


! 1 En. è costituito da cinque testi apocalittici giudaici, di cui LV è il primo e il più 
antico. Tale insieme è intitolato a Enoc, il patriarca antidiluviano, settimo dopo 
Adamo: la Bibbia non dice che mori, ma che, dopo aver vissuto sulla terra ιός anni 
(un anno di anni), «camminò con Dio» (Gen. 5.14). In quanto personaggio non 
morto e ancora vivo insieme con Dio (cfr. nota a 11,3), Enoc divenne una figura di 
primo piano nell'apocalittica. 1 Επ. si è conservato integralmente in etiopico; di es- 
so esistono un riassunto e frammenti in greco nonché frammenti dell'originale ara- 
maico, ritrovati a Qumran. Per le traduzioni dell'etiopico mi baso sul testo italiano 
a Fusella (Sacchi I 1981) e su quello inglese di Isaac (Charlesworth I 198 3). 

Il modo di pensare resta androcentrico: la contaminazione viene da un rapporto 
sessuale fra una realtà maschile superiore (angeli; giudei di pura razza) e una fem- 
minile inferiore (donne; non giudec); sebbene esista una responsabilità maschile, il 
motivo della colpa si trova nella natura stessa dell'elemento femminile. 
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esseri umani: i salvati sono una ristretta minoranza. I livelli più re- 
centi del Libro dei Vigilanti ritengono che il peccato angelico ai 
tempi di Iared non basti a spiegare tutto il male sulla terra: anterio- 
re è il peccato di Caino!. Viene allora supposto un peccato anterio- 
re all'uomo: nel quarto giorno della creazione, sette angeli «lumina- 
ri», cioe sette stelle, rifiutarono di aderire all'ordine cosmico volu- 
to da Dio. Sono i pianeti, stelle vaganti? che, con le loro stesse orbi- 
te ribelli, mostrano come l'intera creazione fu sin dall'inizio detur- 
pata. Alla fine del III secolo a.C. risale il Libro dell'Astronomia 
(LA), che propone una nuova via interpretativa: l'astronomia di- 
viene la conoscenza suprema, rivelata da Dio a Enoc. Tutto e pre- 
determinato: non esiste peccato angelico né responsabilità perso- 
nale. Tavolette celesti, conservate presso la corte di Dio, recano 
scritto da sempre il destino di ciascuno. L'uomo è peccatore perché 
così è stato creato, e non vi sarebbe salvezza per lui, se Dio non 
avesse deciso di salvare alcuni pochi. Il testo è confluito nel Primo 
Libro di Enoc probabilmente per il suo predeterminismo, che nega 
qualsiasi patto con Dio e rende inutile qualsivoglia osservanza*. 

Il giudaismo del II secolo a.C. è caratterizzato dalla lotta arma- 
ta contro l'ellenizzazione, imposta con la forza, e dall'ascesa al po- 
tere degli asmonei. Si delineano posizioni diverse, che portano alle 
grandi «scuole» (come le chiama Giuseppe Flavio), cioè ai partiti, 
politici culturali e religiosi, che ci sono meglio noti. Vari gruppi di 
osservanti decidono di «separarsi» dal resto del popolo, per pratica- 
re un'osservanza della Legge che garantisca la salvezza in un mon- 
do contaminato. Il gruppo piü ampio e quello dei farisei (che ap- 
punto significa «separati»), mentre il più famoso è oggi quello degli 
esseni, all'epoca il secondo per il numero di adepti. Agli anni del- 


! [n questo livello di tradizione, Adamo non pecca. 

2 Il greco πλάνητες significa appunto «vaganti» (per cui ved. p. XLVII nota 1) e in- 
dica Sole e Luna più i cinque pianeti noti agli antichi (Mercurio, Venere, Marte, 
Giove e Saturno). 

! Questa apocalisse costituisce un'altra parte di : En.: i suoi frammenti sono stati 
ritrovati a Qumran. Il testo aramaico è assai più ampio della versione etiopica a noi 
nota. 

* Sembra contemporaneo il Libro dei Giganti, di cui quasi nulla sapevamo prima 
delle scoperte di Qumran. Da quanto si riesce a capire, in esso i demoni si pentono 
e alla fine ricevono il perdono di Dio e la salvezza. Forse questa escatologia fu con- 
siderata aberrante: perciò il libro, sebbene attribuito a Enoc, non fa parte di quello 
che per noi è 1 Επ. A quanto pare, verrà usato dai manichei. 
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l'insurrezione risalgono due testi, il Libro dei Sogni (LS, del 163 
a.C.)! e Daniele. Secondo il Libro dei Sogni, Enoc aveva sognato 
l’intera storia umana, dai suoi giorni fino all'epoca della guerra. 
Questo è possibile poiché l’intera storia futura è già tutta presente 
nel mondo divino. Ricompare il peccato angelico: gli angeli ribelli 
hanno un capo, che travia angeli e uomini: dopo i diavoli, nasce il 
Diavolo. Il male è radicato nel mondo, giacché né gli angeli fedeli a 
Dio né il diluvio sono riusciti a estirparlo. Anche il periodo succes- 
sivo all'esilio è male: Dio aveva inviato settanta angeli-pastori a 
guidare il gregge d'Israele, ma essi hanno traviato (e perciò saranno 
incatenati e puniti). Il giudizio sugli ambienti sacerdotali di Geru- 
salemme, rappresentati spiritualmente da angeli peccatori, è quin- 
di netto, come netto è il distacco ideologico: l'alleanza fra Dio e 
l'uomo non esiste. Enoc sogna tutta la storia, ma in essa manca il 
Sinai?. Daniele, invece, ripropone la validità dell’ alleanza con Dio 
e dei capisaldi ideologici della tradizione di Esdra grazie alla risur- 
rezione, che rende possibile la retribuzione personale nel mondo 
futuro. Come per gli apocalittici di tradizione enochica, anche per 
Daniele questo mondo è condannato: la volontà di Dio potrà realiz- 
zarsi soltanto in un mondo futuro, ma, grazie alla risurrezione, in 
esso saranno salvati i giusti, cioè gli osservanti. Idee tipicamente 
enochiche, quindi, nonché il modello letterario apocalittico, sono 
usati da Daniele per la difesa della spiritualità della tradizione di 
Esdra. Perciò esso, sia pure con qualche esitazione, è finito nel ca- 
none degli scritti giudaici e poi cristiani, mentre il Libro dei Sogni è 
diventato parte del Primo Libro di Enoc. 

Sul piano politico, il periodo asmonaico vide profondi muta- 
menti in tutta l'area mediorientale, con l'emergere di due nuovi 
poli di attrazione politica e militare: Roma e i Parti. Lacerata da 
spietate lotte dinastiche, la famiglia reale cedette alla fine il potere 
a un non giudeo di razza, l'idumeo Erode, detto il Grande. Grazie 


! Noi arriviamo a questa precisione cronologica perché questi testi sono legati alle 
tensioni politiche e religiose della guerra maccabaica, i cui eventi per noi verifica- 
bili essi descrivono come futuri. Dopo l'ultimo fatto noto, la profezia diviene più 
imprecisa e fumosa; oppure giunge la fine del mondo e il trionfo dei buoni. 

? Nemmeno il libero arbitrio esiste; ciò esclude l'osservanza e la retribuzione, non 
esistendo responsabilità personale: «giusti» sono gli eletti, scelti da Dio. A diffe- 
renza di altri testi enochici, qui non esiste immortalità dell'anima o sopravvivenza 
personale: dopo il giudizio e la purificazione di questo mondo, vi sarà un mondo 
futuro, di tutti «giusti», governati dal messia escatologico. 
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a una condotta politica spregiudicata, questi restò sul trono per un 
periodo insolitamente lungo (37-4 a.C.) e morì persino nel suo let- 
to. Come sovrano vassallo di Roma, egli riuscì a mantenere una po- 
sizione di equilibrio e di relativa indipendenza in momenti difficili. 
Nei periodi di pace, si diede a una sfrenata attività edilizia; ai con- 
temporanei poté apparire come un benefattore o, con termine gre- 
co, evergéte. In campo religioso applicò la politica del doppio bina- 
rio: pagano fra i pagani, osservante fra i giudei. Segno massimo dei 
suoi scrupoli politico-religiosi in Giudea fu la ricostruzione del 
tempio di Gerusalemme. Meta di pellegrinaggi dalle dimensioni 
inusitate, centro di enormi interessi religiosi ed economici, il tem- 
pio e il suo culto furono più che mai il centro della vita religiosa giu- 
daica. Dopo Erode il controllo romano sulla regione crebbe, sino 
all'amministrazione diretta della Giudea. Secondo il racconto di 
Giuseppe Flavio, gli amministratori romani, in un crescendo di vo- 
racità e altezzosa incomprensione per il giudaismo, furono la causa 
forse principale di un progressivo deterioramento della situazione 
sociale e politica. L'insurrezione armata scoppiò nel 66 d.C. 

Il periodo ora tratteggiato vede la redazione delle due parti più 
recenti del Primo Libro di Έπος, cioè il Libro delle Parabole (LP) e 
l'Epistola di Enoc (EE). Nel Libro delle Parabole gli individui ap- 
paiono predeterminati; compare anche il peccato angelico e gli an- 
geli peccatori hanno un loro capo, il Diavolo, da essi distinto. Il 
peccato degli angeli consiste nell'avere essi rivelato alle mogli uma- 
ne la scienza, le arti e, soprattutto, la costruzione delle armi da 
guerra. Tutta la conoscenza è quindi «peccato»?. Il potere è frutto 
di un'educazione diabolica. I «giusti», sempre intesi come «eletti» 
più che come osservanti, sono i «poveri», i piccoli che Dio sceglie (i 
lettori e gli ascoltatori del testo non traggono vantaggi dal potere 
degli asmonei, di Erode, dei Romani). Come il peccato, anche la 
salvezza sarà una rivelazione conoscitiva proveniente dal mondo 
celeste. Il Figlio dell'Uomo}, entità creata prima delle stelle (quin- 


! Come i templi pagani, il tempio di Gerusalemme fungeva da banca, per il sovra- 
no e per i privati, anche stranieri. 

2 La «conoscenza» come peccato - o il peccato come conoscenza - rinvia al raccon- 
to del Genesi (cfr. p. XXXII nota 2). Un tentativo di conciliare il mito enochico con 
quello genesiaco traspare dallo stesso LP: uno dei capi degli angeli ribelli sarebbe 
stato il seduttore di Eva. 

* Il termine proviene da Dan., ma qui rappresenta un'entità spirituale individuale 
ed eccelsa, vorrei dire «superangelica»; la sua esistenza nel giudaismo non cristiano 
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di programmata alla salvezza degli uomini prima ancora del pecca- 
to angelico), rivela agli uomini in che cosa consista la vera «giusti- 
zia» di Dio: la giustizia di Dio è la sua misericordia. Il Figlio del. 
l'Uomo, identificato nel finale con Enoc stesso, eseguirà il giudizio 
e, dopo, vivrà con gli uomini. Come si vede, le analogie con idee 
cristiane primitive sono molte. Dagli altri testi enochici si stacca 
l'Epistola di Enoc, che pure volutamente si pone nella loro tradizio- 
ne!. Secondo quest'opera, non esiste peccato angelico. Il giudizio 
sul mondo umano, anzi, sarà eseguito dai Vigilanti, rimasti sempre 
fedeli a Dio. Un versetto afferma che i monti non possono essere 
schiavi di donna: questo significa che gli angeli del cielo (le monta- 
gne) non possono invaghirsi di donne o lasciarsi da loro sedurre?. 
Esiste il peccato umano e la responsabilità personale, anche se la 
storia é predeterminata nelle sue tappe. 

Nel tempo che va dall'ascesa maccabaica sino alla guerra con- 
uo Roma, fiorisce il movimento essenico e la produzione lettera- 
ria di Qumran. Qui erano letti, se non composti, testi di tradizio- 
ne enochica?. E probabile che non tutti i testi ritrovati a Qumran 
siano di origine essenica o comunque esprimano le idee proprie 
dei settari che là vivevano; tuttavia è certo che argomenti apoca- 
littici (talora legati alla figura di Enoc) erano presenti e forse di- 
scussi. Qumran e l'essenismo costituiscono un fenc.neno di me- 
dia durata, di cui possiamo tracciare circa due secoli di sviluppo: 
ma anche la teologia e la visione del mondo mutano nel tempo. 
Agli inizi dell'éra cristiana, alcune idee paiono radicate fra gli es- 
seni o fra la maggior parte di essi: ad esempio l’angelologia con le 
sue conseguenze. Secondo gli esseni, Dio creò sin dall'inizio due 
principi angelici: il principe della luce, per amarlo, e il principe 
delle tenebre, per odiarlo. Il mondo spirituale è diviso in due, 


- ma contemporaneo alle origini del cristianesimo - ci permette di comprendere 
che cosa la gente potesse pensare, in Palestina, quando questo titolo era applicato a 
Gesù. 
! Essa riutilizza la cosiddetta Apocalisse delle (dieci) settimane, un testo enochico 
risalente forse al II secolo a.C., dove il veggente contempla l'intera storia umana, 
suddivisa in dieci settimane di tempi, dalla creazione al giudizio. 

r En. 98,4. Il passo probabilmente critica 1 Επ. 18,13-19,1 (LV). Per l'identità fra 
angeli, montagne e stelle, ved. sotto, par. 5. 

Pare ormai abbastanza certo che testi enochici siano giunti a Qumran solo nelle 
fasi iniziali della storia dell'insediamento. I rotoli di 1 En., infatti, sono (ra i più 
antichi e non pare che siano stati in seguito ricopiati. 
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con le innumerevoli schiere degli angeli della luce e degli angeli 
delle tenebre che si fronteggiano, così come diviso in due è il mon- 
do umano. I «figli della luce», cioè i pochi santi (poiché scelti da 
Dio), sono circondati dalla massa enorme dei «figli delle tenebre», 
cioè tutto il resto dell'umanità corrotta e impura, a incominciare 
dagli altri giudei, con i loro sovrani e i loro sacerdoti. Il culto in 
Gerusalemme è ormai corrotto dall'impurità di sacerdoti indegni, 
che non seguono i dettami del Maestro di Giustizia, sacerdote egli 
stesso e ispiratore della setta. Tuttavia, Gerusalemme non è meno 
sacra: il Rotolo del Tempio e il testo intitolato Nuova Gerusalemme 
descrivono nei particolari il tempio escatologico e la Città, con le 
misure relative. Tutto il mondo umano attuale, sempre secondo il 
disegno imperscrutabile di Dio, segue la schiera delle tenebre e 
marcia verso lo scontro finale, dove gli eletti parteciperanno alla 
vittoria escatologica delle forze della luce. Il Roto/o della Guerra 
contiene istruzioni minuziose per la parte umana di questo scon- 
tro cosmico. | veri giudei, cioè i settari, di cui sono indicati età e 
numero, esortati da sette sacerdoti (che suonano le trombe nelle 
varie fasi delle battaglie), combatteranno per un giubileo di anni 
(7 x 7 = 49 anni), riposando un anno ogni sette, fino a conquistare 
il mondo intero. Appaiono due Unti, uno davidide e uno aronniti- 
co: secondo un'idea tipicamente sacerdotale, l'Unto davidide è 
sottomesso a quello aronnitico, essendo soltanto un capo militare. 
Quando la guerra con i Romani scoppiò davvero, gli esseni parte- 
ciparono alla resistenza armata, e uno di loro, di nome Giovanni, 
fu uno dei primi capi degli insorti. 

Con il 66 d.C. incomincia un periodo terribile per il giudai- 
smo. Nel giro di settant'anni esso sarà praticamente eliminato 
dalla Giudea, a cui i Romani muteranno persino il nome (in Syria 
Palaestina) per cancellare ogni traccia di giudaismo. Della prima 
guerra, che culminò con la presa di Gerusalemme nel 70, ma che 
si concluse soltanto con la caduta di Masada nel 74, abbiamo 
l'appassionato ed eccezionale resoconto di un partecipante e te- 
stimone oculare: Giuseppe Flavio. Gli orrori della guerra, che 
nell’antichità era sempre guerra di sterminio, emergono dalle sue 
pagine con toni che oggi definiremmo volentieri «apocalittici». 
La seconda insurrezione giudaica, degli anni 115-117, non pare 
aver interessato la Giudea, ma sconvolse l'Egitto, buona parte 
dell'Africa settentrionale romana, Creta, Cipro e forse anche par- 
te della Mesopotamia. Scoppiata probabilmente in concomitanza 
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con l'attesa di una sconfitta romana a opera dei Parti (Traiano 
stava allora avanzando verso il Golfo Persico), vide i giudei insor- 
gere in vari luoghi e massacrare i vicini pagani a centinaia di mi- 
gliaia, per finire a loro volta massacrati dalla repressione romana. 
L'ordine così ristabilito resse fino al 132. Quando Adriano, vieta- 
ta la circoncisione in tutto l’impero, decise di costruire una città 
pagana sulle rovine di Gerusalemme e un tempio a Giove sul luo- 
go del tempio giudaico!, i giudei insorsero, ponendo a loro capo 
Bar Kosiba, detto dai suoi seguaci Bar Kokhba, «Figlio della Stel- 
la». Il suo carattere messianico fu riconosciuto da molti, compre- 
so un famoso rabbino dell'epoca, Aqiba, poi giustiziato dai Ro- 
mani. La guerra (132-135) fu durissima e spietata: la politica di di- 
struzione applicata dai Romani è descritta dalle fonti rabbiniche, 
le quali dicono che i Romani «passarono l'aratro su Gerusalem- 
me», prima di costruire Aelia Capitolina, dove nessun circonciso 
fu autorizzato a metter piede. 

Vi furono giudei che tentarono di spiegare a sé stessi e ai pro- 
pri correligionari come fosse possibile che Dio avesse deciso di 
abbandonare il tempio e Gerusalemme, senza con questo venir 
meno alle promesse e all'amore per il suo popolo. Un notevole 
numero di testi, tutti composti fra il 70 e il 135, appare in forma 
di apocalisse. In varie opere troviamo speculazioni sulla settima- 
na cosmica: come il mondo fu creato in sette giorni, così anche la 
sua durata è stata fissata da Dio in sette periodi, di varia lunghez- 
za. E comune la coscienza di vivere negli ultimi tempi, anche se 
alcuni testi gia ne dilatano l'estensione, evitando di profetizzare 
scadenze precise. Viene atteso un intervento di Dio nella storia, 
con la comparsa di un personaggio messianico e con il capovolgi- 
mento dello stato attuale di dolore. La fine di Gerusalemme è 
spiegata come punizione di Dio per i peccati di Israele, sulla fal- 


' Si discute oggi su quanto radicale sia stata la distruzione di Gerusalemme nel 70. 
Alcuni edifici, {ra cui delle sinagoghe, rimasero in piedi; lo stesso tempio, bruciato, 
non fu raso al suolo dai Romani. Il luogo conservava una sua sacralità anche agli 
occhi dei pagani: Giuseppe Flavio riferisce che i Romani sacrificarono alle aquile 
imperiali precisamente nel recinto sacro del tempio, e dice di essersi recato «nel 
tempio», dove i Romani avevano ammassato donne e bambini catturati. Tito e i 
suoi immediati successori non impedirono agli ebrei di rientrare in Gerusalemme 
né la religione ebraica fu vietata: è quindi possibile che, sia pure in una forma mol- 
to ridotta ed embrionale, qualche tipo di culto fosse nuovamente praticato dopo il 
70 nel luogo sacro del tempio, le cui rovine dovevano ancora sussistere. 
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sariga dell'interpretazione della storia già fornita dal Primo e dal 
Secondo Libro delle Cronache; varia la natura del peccato. In ge- 
nere si parla di scarsa osservanza della Legge e di idolatria; nei te- 
sti cristiani la colpa definitiva è il rifiuto opposto a Gesù e la sua 
uccisione. Di conseguenza è diversa anche la conclusione sia delle 
apocalissi sia della storia umana: nei testi giudaici non cristiani la 
punizione di Gerusalemme è transitoria, il popolo, come già ac- 
cadde ai tempi di Nabucodonosor, sarà perdonato e la città e il 
tempio saranno ricostruiti; in quelli cristiani, invece, la colpa è 
inespiabile e del tempio «non resterà pietra su pietra» (Ex. Marc. 
13,2). 

Anteriore all'anno 100 pare il Quarto Libro di Esdra (4 Es.), 
poiché prevede l'avvento del regno messianico e la vittoria sui 
nemici d'Israele trent'anni esatti dopo la distruzione 
(70 + 30 = 100). Tale regno durerà yoo anni e si chiuderà con la 
morte del messia, dopo aver occupato la parte finale del sesto e 
ultimo periodo di 20 giubilei ciascuno (20 x 49 = 980 anni), in cui 
è suddivisa la storia umana’. Dopo il regno messianico verrà, co- 
me sabato cosmico, il regno definitivo di Dio. In una visione, ap- 
pare una donna anziana che piange il proprio unico figlio, morto 
mentre stava per sposarsi: è Gerusalemme-Israele, che alla fine si 
trasfigura in una splendida città, la Gerusalemme escatologica?. Il 
libro (ambientato nella Babilonia dell'esilio) è percorso dall'in- 
quietante domanda sui motivi per cui Dio permetta la sciagura 
del suo popolo e il benessere degli iniqui e si risolve in una teodi- 
cea inutile: i piani di Dio sono imperscrutabili. Anche al fatto 
che «molti sono stati creati, ma pochi si salveranno» il veggente 
non deve pensare, abbandonandosi semplicemente alla volontà di 
Dio, che ha permesso che Adamo e i suoi discendenti abbiano un 
«cuore malvagio». Sembra posteriore il Secondo Libro di Baruc (2 
Bar.), anch'esso ambientato ai tempi della distruzione di Gerusa- 
lemme da parte dei Babilonesi. La sua visione più nota è quella di 
una grande nube che rovescia sulla terra scrosci alterni di acqua 
di tenebra e di acqua di luce. Così è compendiata tutta la storia 


! In questo modo il mondo è destinato a finire nel cinquecentesimo anno dalla na- 
scita di Gesù Cristo: idea condivisa anche da alcuni cristiani, come abbiamo visto 
sopra. Per questi calcoli, cfr. Lupieri 1992, pp. 117-24. 

2 Per le trasfigurazioni di personaggi femminili in testi apocalittici, ved. IIum- 
phrey 199; 
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umana, definita tenebra o luce a seconda dell'adesione di Israele 
alla volontà di Dio. La storia passata è costituita da sei notti se- 
guite da sei giorni, per un totale di sei giornate cosmiche, con la 
notte che precede il giorno, secondo il modo giudaico di misurare 
il tempo. La prima notte è il peccato di Adamo; da questo si 
giunge per fasi alterne alla sesta notte, cioè alla distruzione di 
Gerusalemme per mano di Nabucodonosor, e al sesto giorno, cioè 
al periodo luminoso del secondo tempio. Il presente è la settima 
notte, la fase più buia di tutta la storia, quando Gerusalemme 
giace distrutta dai Romani. Quanto è tenebrosa questa notte, al- 
trettanto e più luminoso sarà l'ultimo momento di luce, in cui il 
messia, come un fulmine, illuminerà il mondo e distruggerà le po- 
tenze pagane. In questo libro, sicuramente giudaico, il messia re- 
gna nel settimo tempo e il regno di Dio occupa un ottavo perio- 
do, senza più fine: è probabile che l'autore conosca speculazioni 
cristiane e stia entrando in polemica con esse. Quanto alla distru- 
zione di Gerusalemme, essa rappresenta il punto focale di tutta la 
storia umana, doloroso quanto necessario preambolo alla venuta 
del messia!. Il Secondo Libro di Baruc sottolinea anche che a 
Israele punita non mancheranno mai guide sicure, mentre la com- 
parsa del messia è sì profetizzata, ma in un futuro non precisa- 
mente calcolato o calcolabile. Perciò questa apocalisse viene spes- 
so avvicinata alla spiritualità rabbinica e datata ai primi decenni 
del II secolo. Certamente anteriore all'insurrezione di Bar Kokh- 
ba è il Quarto Libro di Baruc o Paralipomeni di Geremia (Par. ler.). 
In esso, sempre ambientato ai tempi della distruzione di Nabuco- 
donosor, una profezia dichiara che il regno messianico e la libera- 
zione irromperanno 66 anni dopo la distruzione: questo significa 
che il testo è anteriore al 136 d.C. (70 + 66), quando la ribellione 
era stata ormai soffocata nel sangue?. Probabilmente anteriore al 


! In 4 Es., invece, la distruzione di Gerusalemme, per quanto punizione terribile, 
umanamente inspiegabile, non segna un punto particolare nella storia, ma è dentro 
uno dei suoi periodi. 

? Di difficilissima datazione è il Terzo Libro di Baruc (3 Bar.), conservato in versio- 
ne paleoslava e greca (questa più recente e cristianizzata, senz'altro posteriore a 
Par. ler.). Si tratta di un altro lamento sulla caduta di Gerusalemme; qui, però, Ba- 
ruc è consolato dalla contemplazione dei cieli (ne visita cinque), dall’acquisizione 
della conoscenza dei misteri cosmici e dal vedere, nei cieli, i nemici di Dio puniti 
(gli esseri umani sono in forma di animali compositi). Poiché non vi è attesa di un 
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115-117 € uno strano prodotto del giudaismo egiziano, | Apocalisse 
copta di Elia (Apoc. EL). Il testo attuale è cristianizzato, ma rive- 
la un autore ebreo che conosce tradizioni cristiane e che vuole 
positivamente scendere in concorrenza con esse". In varie scene è 
presente una serie di combattimenti contro l'anticristo, sostenuti 
da una «vergine Tabitha» (cfr. Act. Ap. 9,36-41?), da 60 martiri e 
da Elia ed Enoc, che tornano sulla terra per farsi uccidere dal- 
l'anticristo (di entrambi la Bibbia non dice che morirono) e che, 
dopo tre giorni e mezzo, risuscitano. Il parallelo con i due «testi- 
moni» senza nome di Apoc. τι è chiaro quanto, credo, voluto. 
Elementi caratteristici di testi enochici si ritrovano ormai in 
apocalissi in cui Enoc non ha alcuna parte. Per altro verso sembra 
che la stessa figura di Enoc crei fastidio in alcuni gruppi, che pu- 
re esprimono il loro pensiero in forma di apocalissi. L'Apocalisse 
di Abramo (Apoc. Abr.), datata sempre fra il 70 e il 135, presenta 
almeno quattro aspetti enochici significativi, anche se è priva del- 
la figura di Enoc. In primo luogo il veggente contempla passato, 
presente e futuro in una «somiglianza di cielo»? che si trova sotto 
i suoi piedi. Il testo, allora, che presupporrebbe ὁμοίωμα οὐρα- 
vov, indica l'accettazione dell'esistenza di una dimensione inter- 
media fra l'umano e il divino dove hanno luogo le visioni e che è 
una «somiglianza di cielo», cioe una riflessione del cielo spiritua- 
le, ma inferiore, cosi che l'uomo mortale possa contemplarla?. In 
secondo luogo l’Apocalisse di Abramo accetta l'angelologia e la 
demonologia del Libro dei Vigilanti, almeno nel particolare per 
cui è Azazel il capo degli angeli caduti. In terzo luogo accetta l'i- 
dea che il veggente umano possa fungere da intermediario fra 
un'entità superiore e gli angeli peccatori, come appunto Enoc nel 
Libro dei Vigilanti: qui Abramo rimprovera Azazel per ordine di 
Yaoel*. In quarto luogo fonde il mito del peccato angelico con 
quello del peccato di Adamo, facendo si che a sedurre Adamo ed 


riscatto di Israele entro una data definita, è molto difficile ancorare il racconto a 
un momento storico preciso (a parte l'avvenuta distruzione di Gerusalemme). 

! La dipendenza dal Nuovo Testamento è tanto forte che alcuni lo considerano 
un'opera interamente cristiana: Charlesworth 1987. 

> Apoc. Abr. 11,1. 

* Per la non semplice sistemazione dei cieli, εἴτ, l'Exctosus VI in Norelli Il 19495. 
pp- 375-80. 

+ Yao-el contiene (talora ©) il nome mistico di Jahvè; εἴτ. Apoc. Afin 12,13. 
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Eva sia lo stesso Azazel, secondo uno schema applicato nel Libro 
dei Sogni, nel Libro delle Parabole (dove l'angelo seduttore è Ga- 
driel, un capo angelico)! e nell’ Apocalisse (dove il «serpente anti- 
co» è anche il capo dei «suoi angeli»)?. Per quanto riguarda la tra- 
dizione enochica in senso stretto, a questi anni dovrebbe risalire 
un Secondo Libro di Enoc (2 En.), il cui finale è quasi un testo a 
sé. In esso il personaggio principale non è più Enoc, di cui è anzi 
negata la funzione intercessoria presso Dio, ma Melchisedek. 
Questi possiede caratteristiche sacerdotali e messianiche: nasce, 
già svezzato e con i paramenti indosso, dal cadavere della vecchia 
madre, rimasta incinta senza aver avuto rapporti sessuali. Sot- 
tratto al diluvio con un salvataggio in paradiso, è destinato alla 
funzione di intermediario presso Dio. La glorificazione straordi- 
naria di Melchisedek appare già in 1:QMelkisedeg, databile alla 
seconda metà del I secolo a.C., e la sua esistenza ci aiuta a capire 
certe frasi dell' Epistola agli Ebrei’. Questa esaltazione di una fi- 
gura messianica sacerdotale fa pensare alla persistenza di circoli 
giudaici non cristiani, che esprimono una spiritualità legata al sa- 
cerdozio ancora dopo il 70 e, forse, dopo il 135. Per altro verso, 
lo slittamento delle funzioni enochiche su Melchisedek fa ritene- 
re che la figura di Enoc, forse sulla scia del Libro delle Parabole, 
fosse ancora esaltata in modi assolutamente peculiari. Il Secondo 
Libro di Enoc (64,5 versione lunga) ci testimonia l’esistenza di 
persone convinte che Enoc fosse in grado di «portar via i peccati 
dell'umanità». Questo deve aver causato un certo astio contro la 
sua figura, almeno in alcuni ambienti rabbinici; la riprova viene 
dal cosiddetto Terzo Libro di Enoc (3 En.). Il testo, conservato in 
ebraico e di datazione difficilissima‘, è un sefer Hekalof’. In esso, 


! 1 En. 69,6. 

2 Apoc. 11,9. 

> Ep. Hebr. 7,1-17. 

* La redazione definitiva si porrebbe nel VI secolo d.C., ma certamente contiene 
materiale di antica tradizione. 

* O Libro delle Dimore: titolo tradizionale di racconti in cui il veggente (solitamen- 
te un maestro di tradizione rabbinica) intraprende un viaggio celeste che lo condu- 
ce a contemplare, di cielo in cielo, le «dimore», cioè il tempio celeste nelle sue varie 
manifestazioni. Come per 1 En. 14, il tempio divino celeste è strutturato come una 
scatola cinese, in cui il veggente penetra, contemporaneamente sprofondando in sé 
stesso ed elevandosi di cielo in cielo. È difficile datare l'origine della mistica giu- 
daica, Ma un testo ritrovato in più copie a Qumran e a Masada (intitolato Canti per 
il Sacrificio del Sabato ovvero Sirab; i Mss. hanno come sigla 4OSirSab | MasadaSir- 
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Enoc è identificato con Metatron!, ma il suo nome non compare 
nel titolo tradizionale e il veggente non è lui, bensì Rabbi Ismae- 
le. L'identificazione con Metatron costituisce un’indubbia esalta- 
zione di Enoc; tuttavia in questo modo Enoc è eliminato come fi- 
gura messianica (non vi è rischio di un «ritorno» di Metatron) ed 
è umiliato in 3 En. 16, dove viene negato che egli possa essere il 
secondo principio in cielo?. Se aggiungiamo il Terzo Libro di Enoc 
a 2 En. 65, dove Enoc sembra negare la propria funzione salvifi- 
ca, e soprattutto al finale melchisedeciano dello stesso Secondo 
Libro di Enoc, dobbiamo dedurre che l'antico patriarca è divenu- 
to troppo ingombrante, o troppo legato a qualche realtà culturale 
religiosa (o sociopolitica) che si vuole obliterare. 

Se si pensa che, oltre a questi, anche altri testi apocalittici 
giudaici furono prodotti (prima che la censura rabbinica, attenta 
a non far circolare libri che potessero creare fastidi coi Romani, 
vi ponesse un freno) e che in Egitto si produssero testi oracolari 
attribuiti alla Sibilla?, si vede come buona parte del mondo giu- 


$ab), con ampie speculazioni su moltitudini di «dimore» e di «carri (merkabot)-tro- 
ni» di Dio e degli angeli nei vari cieli, ci permette di porne le radici in epoca elleni- 
stico-romana. 

! Metatron è il grande angelo, principe delle schiere celesti, che siede accanto al 
trono di Dio (Metatron deriverebbe da µετά + θρόνος), in ampia parte delle specu- 
fazioni mistiche giudaiche. Egli viene identificato con l'angelo veterotestamentario 
che parla a nome di Dio (p. es. in Gen. 16,7-13) e diviene la manifestazione stessa 
di Dio presso gli uomini. Si vede l'analogia con il Figlio delle speculazioni filoniane 
e cristiane. 

2 Il contesto potrebbe essere anche rivolto contro i cristiani, colpevoli appunto di 
introdurre un «secondo principio» in cielo, oltre a Dio. La scena dell'umiliazione di 
Enoc-Metatron lo descrive «seduto» accanto al trono, così che il veggente deduce 
che oltre a Dio debba esistere in cielo un altro potere divino, un «secondo princi- 
pio», che può restare seduto in presenza della divinità. Di fronte allo stupore di 
Rabbi Ismaele, Dio interviene facendo frustare con frusta di fuoco Metatron, così 
da togliere ogni dubbio sulla sua autorità. All'epoca della redazione dell'opera for- 
se i rabbini avevano già stabilito che gli angeli sono privi di giunture nelle gambe, 
così da non poter restare seduti alla corte di Dio; l'essere seduto probabilmente de- 
rivava dalla tradizionale (funzione di scriba celeste attribuita a Enoc, la cui origine 
umana gli permetteva di piegare le ginocchia (cír. nota a 4,9-10). 

> In uno di questi, l'eruzione del Vesuvio (79 d.C.) è considerata l'inizio della pu. 
nizione divina su Roma, colpevole di aver distrutto Gerusalemme. L'idea doveva 
avere una certa diffusione, se persino su un muro pompeiano è stato trovato graffi- 
to: SODOMA E GOMORRA, quasi a dire che su Pompei si stava appunto abbattendo la 
punizione di Sodoma e Gomorra. Difficilmente un pagano avrebbe ricordato la 
Bibbia in un simile frangente. 
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daico fosse allora percorso da fremiti apocalittici. La definitiva 
distruzione della Giudea nel 135 sembra aver posto termine alle 
speranze di rivalsa nei confronti dell'impero; l'eredità culturale 
del giudaismo del secondo tempio incominciava a essere raccolta 
dal giudaismo rabbinico e dal cristianesimo non più giudaico. 


y. Visioni e realtà 


Il Dio dei profeti aveva abituato Israele a ricevere messaggi sim- 
bolici in forma di visioni di oggetti, che venivano a significare 
qualcos'altro. Geremia vede due cesti di fichi, gli uni buoni e gli 
altri cattivi, che rappresentano i destini separati delle due parti in 
cui si era diviso il popolo (24,1-10). Con altri profeti, le visioni si 
complicano e divengono dinamiche, come in Ez. 17, dove com- 
paiono due aquile, un cedro, una vite. In Ez. 1,5-12 appaiono ani- 
mali compositi, talora con membra umane, interpretati come fi- 
gure angeliche. Nel Libro dei Sogni gli animali, di vari tipi e di va- 
ri colori, rappresentano l'umanità. La commistione con gli angeli 
peccatori è rappresentata come una discesa delle stelle dal cielo, 
che vengono fra i bovini (gli uomini delle prime generazioni): 
«Tutti loro (gli astri caduti) misero fuori le loro vergogne come 
cavalli e presero a montare sulle giovenche e tutte rimasero gravi- 
de e generarono elefanti, cammelli e asini»!. Gli angeli non de- 
monizzati, invece, sono rappresentati in figura umana e, in parti- 
colare, come «pastori» quelli addetti al governo di Israele?. Con 
Daniele abbiamo veri mostri compositi, con parti di animali di- 
versi, a mostrare la diabolica belluinità dei regni di questa terra, 
nemici di Dio e del suo popolo?. 


! 1 En. 86,4. Cammelli e asini sono animali impuri secondo la Legge (Leu. 11,4 sg.; 
Deut. 14,7 - l'impurità dell'asino si deduce da quella dell'irace) e gli elefanti stava- 
no facendo la loro comparsa in Giudea, come terribili strumenti di guerra, proprio 
in quegli anni, nelle file degli eserciti di Siria: 1 Mach. 6,30-46; 2 Mach. 13,15. 

Spec. 1 En. 89,59-71 e 90,20-5. È probabile che la simbologia animale, in visioni 
che riguardano diversi popoli o diverse categorie di uomini, si sia sviluppata anche 
per influenza del linguaggio parabolico della letteratura sapienziale; cfr. p. es. nu- 
merosi casi fra le Massime di Achicar (nn. 11.11.15-10.15-9 ecc.). 

Dan. 7. In Dan. e LS le visioni si estendono a coprire ampie parti della storia 
umana. Il linguaggio simbolico è molto simile, p. es. nel particolare della crescita di 
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In certi casi lo stesso profeta si vedeva costretto a compiere 
gesti dal valore simbolico. Il coinvolgimento poteva essere terri- 
bile. Ezechiele non solo dovette giacere per giorni e giorni incate- 
nato su un fianco e poi su un altro, costretto a un cibo razionato 
e impuro (Ez. 4,4-17), ma si vide morire la moglie, «colei che era 
delizia dei suoi occhi», senza lasciar scorrere una lacrima (Ez. 
24,15-27). Meno tragica fu la vicenda di Osea, obbligato a sposa- 
re una prostituta, ad avere tre figli da lei e poi a comperarsi un'a- 
dultera, per mostrare quale sarebbe stato il comportamento di 
Dio verso Israele (Os. 1 e 3). Nei confronti di un Dio patriarcale, 
Israele non può essere che una donna la cui «infedeltà» diviene 
adulterio e prostituzione’. Sin dai più antichi resoconti di visioni 
profetiche e apocalittiche, il veggente è chiamato a prendere par- 
te a ciò che vede, a entrare nella visione. Gia in Is. 6,5-7 il profe- 
ta vede uno dei serafini prelevare «con le molle» un carbone dal- 
l'altare che è presso la Gloria di Dio e metterglielo sulle labbra; 
Ezechiele riceve l'ordine, che esegue, di mangiare un rotolo con 
un testo scritto (Ez. 2,9-3,3). Essendo compito del profeta quello 
di parlare, è ovvio che la bocca sia coinvolta. 

Come la «parabola» di Gesù sul fico in primavera (Eu. Marc. 
13,28 sg. e paralleli), in Geremia la visione del ramo di mandorlo, 
che allegoricamente richiama l'attesa vigile di Dio che sta per rea- 
lizzare quanto ha promesso o minacciato, era facilmente compre- 
sa da chiunque vivesse in area mediterranea. Allo stesso modo es- 
sa € comprensibile oggi. Quando invece Enoc parla di una stella 
che cade dal cielo (1 ΕΗ. 86,1), non è facile per noi pensare al pec- 
cato e alla caduta di un angelo. Eppure il sogno di Enoc non è 
nemmeno una parabola. Nell'antichità, infatti, dire che una stella 
era un angelo, o viceversa, non costituiva un'allegoria, ma era in- 
sieme la formulazione di una verità religiosa e di un'ipotesi scien- 
tifica largamente accettata. Tutte le stelle, infatti, fisse o vaganti, 


un corno su un animale privilegiato: ; En. 90,9 (Giuda Maccabeo); Dan. 7,8 (An- 
tioco [V) e 8,5 (Alessandro Magno). 

! P. es. Os. 2. Nella costituzione della simbologia, deve aver aiutato il fatto che 
«Israele» è nome femminile. Israele e le sue città sono spesso per i profeti una o più 
prostitute: la descrizione forse più elaborata è quella di Ezechiele, secondo cui Sa- 
maria e Gerusalemme, le capitali dei due regni, sono due fanciulle che, dopo aver 
gettato la propria verginità prostituendosi in Egitto, continuano il meretricio sino 
a finire massacrate, mutilate, bruciate, distrutte dai loro stessi amanti (Ez. 13). 
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erano entità spirituali". Nessuno nell'antichità, pagano, ebreo o 
cristiano, mise mai in dubbio gli influssi delle stelle sul mondo 
sublunare: soltanto, li spiegava in modi diversi. Per i pagani le 
stelle erano divinità, ambigue come tutti gli déi, capaci di fare il 
bene o fare il male. Per ebrei e cristiani, invece, gli astri-déi era- 
no angeli peccatori, ovvero diavoli, ribelli a Dio, ma molto piü 
potenti degli umani. Dalla volta celeste in già, tutto il mondo 
creato era sotto la loro influenza: l'intero paganesimo era loro in- 
venzione, per ottenere culto e offerte dagli uomini e, nello stesso 
tempo, la condanna eterna dei propri seguaci. I diavoli sanno di 
essere condannati e, gelosi degli uomini, tramano la loro rovina: 
perciò, con miracoli più o meno illusori, li ingannano e li spingo- 
no al peccato di idolatria, così che nemmeno essi possano salvar- 
si. Sino alla fine del mondo i diavoli hanno un potere effettivo, 
sebbene limitato da Dio. Essi controllano, ad esempio, il tempo 
cronologico. Il sole e la luna, infatti, determinano la durata dei 
giorni e delle notti, dei mesi, degli anni. Alla loro volontà ribelle 
si devono le molte irregolarità del calendario e la non coincidenza 
dei movimenti solari con quelli lunari?. Il disordine è una caratte- 
ristica del potere demoniaco e appare evidente non solo dalle ir- 
regolarità del calendario, ma anche dagli imprevedibili pericoli 
del tempo atmosferico. In un cosmo prescientifico e appiattito, i 
fenomeni atmosferici sono direttamente collegati con quelli astro- 
nomici: non v'é distanza fra le nubi e il sole o la luna e le altre 
stelle. Enoc è condotto a vedere i ricettacoli dove sono conserva- 
te la pioggia, la grandine e la neve, che appositi angeli spargono 


' Le stelle fisse sono attaccate alla volta celeste, che ruota attorno alla terra; le va- 
ganti o vagano su essa con orbite proprie o sono attaccate ciascuna a una propria 
calotta, più piccola della volta celeste. Queste calotte semisferiche devono essere 
abbastanza robuste, così da impedire che la stella cada, c insieme trasparenti: per- 
ciò sono probabilmente di cristallo, ο di una materia che Dio ha «solidificato»: cfr. 
Is. 42,5, ripreso da Erma, Pastor I y (Vis. I y),4. Non sempre, tuttavia, nelle tradi- 
zioni giudaiche e cristiane i cieli intermedi contengono fisicamente i pianeti: in nu- 
mero variabile (di solito da 3 a 7), essi sono sede di angeli non planetari e costitui- 
scono i gradini di una scala cosmica che porta il veggente (o le anime dei defunti) 
sino al cielo di Dio. 

Dio aveva programmato un anno di 164 giorni, ovvero di 52 settimane esatte, 
ovvero di 13 mesi lunari di 18 giorni (4 settimane) ciascuno. Invece abbiamo un an- 
no di 365 giorni e un quarto e mesi lunari di lunghezza variabile, che gli antichi in- 
dicavano in 19 giorni e mezzo. 
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sulla terra. Angeli sono anche i tuoni e i fulmini, la cui voce pro- 
fetica o divina è riconosciuta persino dai pagani!. 

Il Libro dell'Astronomia, secondo cui tutto il cosmo è stretta- 
mente regolato da Dio mediante i suoi angeli, mostra che non 
tutti gli ebrei la pensavano ugualmente; possiamo però dire che 
buona parte degli ebrei nel I secolo pensava a un cosmo nelle ma- 
ni di Satana. Lo spazio di Dio è oltre la volta stellata: come le 
volte celesti intermedie, essa ha delle porte attraverso cui gli an- 
geli buoni passano, nei due sensi, per mantenere 1 contatti fra 
Dio e i suoi fedeli. Come mostra Daniele, vi possono anche essere 
lotte angeliche, poiché Dio ha assegnato un angelo a ciascuna na- 
zione, di cui è il «principe»?, e le lotte terrene altro non sono che 
il riflesso di quelle angeliche. Michele diviene il principe protet- 
tore di Israele. Il cosmo è animato da innumerevoli realtà spiri- 
tuali: divinità per i pagani, entità demoniache per ebrei e cristia- 
ni. Venti, fiumi, sorgenti, alberi, montagne, tutti hanno o sono 
una divinità, ovvero un angelo decaduto. Vi è una stretta corri- 
spondenza fra stelle del cielo e montagne sulla terra. I sette astri 
planetari, angeli peccatori, sono anche sette monti immani, che 
Enoc vede già puniti, in forma di montagne ardenti (1 En. 18,13- 
6; 21,3-6, LV). La loro punizione definitiva, comunque, è ancora 
da venire, attesa con timore e speranza. Se tutto il cosmo è costi- 
tuito o sorretto da diavoli, la liberazione coinciderà con il crollo 
delle strutture di questo mondo e con la sua distruzione. «Vidi, 
nella visione, il cielo precipitare, essere strappato e cadere sulla 
terra. E quando cadde sulla terra, vidi la terra come se fosse in- 
goiata in un grande abisso e i monti eran sospesi sui monti e le 
colline eran sommerse sulle colline e gli alberi alti eran tagliati dai 
loro tronchi, abbattuti e immersi nell’abisso... E dissi: La terra si 
è distrutta!» (1 En. 83,3-6, LS). 


! Cfr. nota a 4,5. Il «mistero» dei tuoni e dei fulmini è uno dei molti che affascina- 
no la ricerca scientifica e religiosa dell'antichità (cfr. 1 Em. 17,3; 59,1-3; 60,13-5; 
69,13; 2 En. 40,9: 3 En. 42,1.4-5). 4Q 318 fr. 2, II, dimostra che anche fra i giudei os- 
servanti era nota e praticata la «brontologia», cioè la tecnica divinatoria che tentava 
di apprendere il futuro interpretando i tuoni: questi erano, dunque, messaggeri della 
divinità particolarmente importanti. Per la diffusione di pratiche divinatorie e me- 
teorologiche nel giudaismo antico, ved. ora A. Mengozzi (a cura di), Trattato di Sem e 
altri testi astrologici, Brescia 1997 (Testi del Vicino Oriente Antico VII 1). 

2 Dan. 10,11-4.20 sg.; cfr. Asc. Is. 7,9. Essendo le nazioni tradizionalmente in nu- 
mero di 70 o 75, i loro angeli erano altrettanti. 
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L'antica idea greca di un «cosmo», cioè di un mondo armo- 
nico, buono e probabilmente eterno, sotto la guida provviden- 
ziale della divinità, si era andata sgretolando negli ultimi secoli 
precedenti l'éra cristiana. L'idea che sopravvive alla crisi del 
mondo tardoantico è quella apocalittica di tradizione giudaica!. 
La completa demonizzazione del cosmo porta a situare l'inferno 
nei vari cieli, dove appunto risiedono gli angeli peccatori?. L’i- 
dea giudaica e cristiana più diffusa (e che prevarrà in seguito) è 
che l'inferno sia sotto la terra. Oltre che una sede per i morti, 
sede ormai differenziata in più caverne distinte, per i buoni e 
per i malvagi?, lo spazio sotterraneo deve contenere fuoco (co- 
me mostrano i vulcani), acqua (come mostrano le sorgenti) e al- 
meno le colonne o le fondamenta su cui si regge la terra, che da 
qualche parte deve poggiare, per reggersi. Quindi bisogna spie- 
gare il mare. Così prende corpo l'idea che le terre asciutte siano 
una sorta di piattaforma su palafitte, con il mare che comunica 
con lo spazio sotterraneo”. Probabilmente esistono delle grandi 
porte che mettono in comunicazione i mondi sotterranei e sot- 
tomarini. 

Per un ebreo di area mediorientale, il Mare Grande e il Medi- 
terraneo. In esso, verso occidente, stanno «le isole», cioè, a parti- 
re da Creta e Cipro, tutte le terre occidentali, quelle che noi chia- 
miamo isole, dagli scogli dell'Egeo alla Sicilia, fino alle terre ol. 
tremarine d'Occidente, la Grecia, l'Italia e la Spagna. Oltre 


! Ancora un anonimo pagano, durante la restaurazione di Giuliano (in Macario di 
Magnesia, Apocriticon IV 7, Lipsiae 1911 (TU XXXVII], p. 78 sg.), considera 
un'empietà la citazione di Is. 34,4, come la leggeva in una redazione dell'Apocalisse 
di Pietro (Apoc. Pet.) per noi perduta: «E si scioglierà ogni potenza del cielo e si av- 
volgerà il cielo come un rotolo, e tutte le stelle cadranno come foglie da una vite e 
come cadono le foglie da un fico». Egli, però, combatte ormai una guerra di retro- 
guardia, tanto che la sua opera è nota solo grazie alla confutazione cristiana. 
* Lo si vede in apocalissi cristiane e giudaiche di epoca cristiana (2 En.; } Bar.; 
Apoc. Sophon.; Apoc. Pet.), nello gnosticismo, nel mandeismo. 
A partire da ; En. 12,9 sgg. non vi è più un aldilà indistinto (Seo), almeno per 
molti ebrei. Restano idee confuse su che cosa possano fare i morti, giacché l'idea 
originariamente non giudaica di un aldilà distinto, con premi e pene, contrasta con 
quella tradizionale di una vita dei morti che è una non vita, definita oggi come 
«larvale». 
* Perciò Erma, Pastor I y (Vis. I 3),4 dice che Dio ha «posto sulle acque le fonda- 
menta della terra», parafrasando Ps. 136,6 (135,6 LXX). 

Talora definite «lingue (di terra)», cioè penisole. 
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queste, soprattutto secondo i pagani, vi è un grande mare o fiu- 
me, l'Oceano, che circonderebbe tutte le terre. Sotto tutte le co- 
se, infine, deve ancora esistere un livello di materia solida, che 
sorregga le colonne o le fondamenta della terra e delle isole e che 
contenga i mari dal di sotto: una specie di pavimento degli inferi. 
Ancora più sotto, secondo molti, è l'Abisso. Per un credente del- 
l'antichità, rutto questo non ha nulla di allegorico. Come non è 
allegorica la sua attesa che Dio, dopo la distruzione di questo 
mondo, ne appronti uno nuovo. Secondo alcuni Dio ha già prepa- 
rato e tiene in serbo da sempre, evidentemente oltre il cielo fisi- 
co, le realtà future (nuove per gli uomini). Enoc può vedere i set- 
te monti santi di Dio, cioè gli angeli fedeli, che restano saldi e pe- 
renni al suo servizio’. Vi è anche un monte particolare, che è il 
monte santo, il monte di Dio. Esso è la base del trono, ovvero è il 
trono stesso di Dio (1 En. 15,3, LV) o, meglio, della sua Gloria. 
Anche il trono, alla stregua dei numerosi troni celesti, che sono 
sede delle potenze, dominazioni, principati, è - come tutte le al- 
tre categorie - una realtà angelica. Queste dovevano essere idee 
molto diffuse nel giudaismo, come mostra il modo in cui Paolo vi 
allude (Ep. Rom. 8,38 sg.): in alcuni gruppi erano particolarmente 
sviluppate, come provano le scoperte di Qumran?. Il monte-trono 
che ci interessa ha già una controparte terrena in questo mondo 
transitorio: è il Sion, sede del Tempio e della Città per antono- 
masia, Gerusalemme. Al Sion, fra l'altro, è dedicato il Salmo 48}, 
il cui inizio in ebraico suona grosso modo così: «Grande è 
YHWH e da lodare in abbondanza nella città del nostro Signore, 
che è il monte della sua Gloria... Il monte Sion, visceri del set- 
tentrione, è la città del grande re»*. Il monte santo è identificato 


! tEn. 241 sgg. (LV). «E in quei giorni i monti salteranno come capri, i colli esul- 
teranno come agnelli sazi di latte ¢ tutti saranno angeli nel cielo»: frasi del genere 
sono difficili da comprendere, se non si riconosce che anche qui, in un testo forse 
già del I secolo d.C., i monti sono angeli (7 Ex. 50,4, LPI. 

? Speculazioni sul trono-carro di Ez. 1 si credevano in genere tarde, se non addirit- 
tura legate alla cabbala medievale: le liturgie sabbatiche ritrovate a Qumran, con la 
descrizione di infiniti troni-carri oranti, per quanto difficili da interpretare, mo- 
strano che qualcosa già esisteva molto prima. 

3 Cit. in En. Matth. 5.45. 

* Ps. 48.2 sg. L'espressione «visceri del settentrione» o «cuore del nord» allude αἱ 
monte sacro posto a nord e sede della divinità in tutta l'area mediorientale, anche 
in tradizioni non ebraiche (come tuttora, p. es., nella religione mandaica). Il salmi- 
sta lo identifica con il Sion. 
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con la città santa, che su esso risiede’. Essendo Sion «il centro 
dell'ombelico della terra», per usare le parole del Libro dei Giubi- 
lei (Iub.)?, Gerusalemme diviene il centro e il vertice del mondo, 
la montagna su cui la divinità scende a incontrare l'uomo che su 
essa sale. Questo permette una connessione analogica molto 
chiara: il monte-angelo di Dio è il trono dove risiede la sua Glo- 
ria, cioè la sua manifestazione; il Sion terreno è la sede di Geru- 
salemme, che è la città del tempio, il quale è la Dimora abituale 
in terra della Gloria di Dio, come dimostra Ez. 11,23 € 43,1-4. 

Il filosofo ebreo alessandrino Filone si spinge in ardite specu- 
lazioni in cui il tempio, anche nelle sue parti, corrisponde al co- 
smo, che per Filone riflette (in modo platonico e poco apocalitti- 
co) il progetto creativo di Dio. Anche per gli apocalittici, tutta- 
via, esiste un tempio celeste, modello di quello terreno*, destina- 
to forse a sostituirlo alla fine dei tempi, nella nuova creazione che 
non potrà non avere una nuova Gerusalemme, edificata sul Sion 
escatologico”. Comunque fosse inteso il rapporto di rispecchia- 
mento fra il tempio celeste e quello terreno, emerge l'importanza 


! 1] rapporto privilegiato si comprende anche per l'ovvia predilezione nel costruire 
città su alture, norma abituale nel mondo antico: Cornuto, Theologiae Graecae 
Compendium VI (Lang 1881, p. 6) ed Eu. Mattb. 5,146. 

2 Jub. 8,19 (secondo molti, nell'antichità, l'ombelico è il punto da cui incomincia, 
si sviluppa e cresce il corpo). Inb. è un altro racconto alternativo (in parte come 
Enoc) degli eventi narrati in Gen. e in Ex., dalla creazione alla Legge sul Sinai. Pur 
essendo molto noto nell'antichità (e presente a Qumran in varie copie), non è fini- 
to nel canone, ma si è salvato per intero soltanto in traduzione etiopica. 

> Oltre che geograficamente, questo aspetto è sottolineato linguisticamente: a Ge- 
rusalemme un essere umano «sale» e da Gerusalemme «scende», non viceversa. La 
centralità cosmica della rocca di Sion è da sempre: dentro il tempio, infatti, si tro- 
va «la pietra» per antonomasia, cioè la pietra di fondazione, che Dio tolse dal suo 
trono per dare inizio alla creazione del mondo. Fra l'altro, su essa poggiava l'arca; 
essa indica il luogo esatto dell'aia di Ornan, il gebuseo, dove Davide, visto l'angelo 
di Dio, sacrificò un olocausto (2 Sam. 14,16-25; 1 Chron. 21,15-30); indica il punto 
del monte Moria in cui Abramo stava per sacrificare Isacco (cfr. già 2 Chron. 3,1): è 
la tomba di Adamo. In cpoca ommayade divenne il punto da cui Maometto inco- 
mincià il suo viaggio celeste. 

L'esistenza di un tempio celeste è provata sin da : Επ. 9.1 (testo greco, conferma- 
to dall'aramaico), cioè da LV. 

La profezia, ripetuta in Is. 1,1 e Mich. 4.1, suona: «Avverrà alla fine dei giorni; 
starà saldo il monte della casa di YHWH al di sopra (lett.: sul capo, sulla testa) dei 
monti». «Alla fine dei giorni» significa semplicemente «in futuro», ma già la LXX 
interpreta: «Starà negli ultimi giorni ben visibile il monte del Signore e la casa di 
Dio sulla vetta dei monti». 
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di quest'ultimo. Quando Erode lo ricostruì, per garantire la sa- 
cralità assoluta del nuovo edificio, mille giovani, maschi di fami- 
glia sacerdotale, furono educati ai segreti dell’arte muratoria e ar- 
chitettonica, così che soltanto sacerdoti, assoggettati a rigide nor- 
me di purità, entrassero in contatto con strumenti, malta e mat- 
toni. Gli architetti di Erode livellarono colli e riempirono una 
valle' per allargare la spianata su cui doveva ergersi il santuario. 
Essa divenne un enorme quadrilatero con i lati «quasi» paralleli?; 
le sue fondamenta, necessarie a contenere i materiali di riempi- 
mento e a portare il terreno allo stesso livello, furono costituite 
da enormi blocchi di pietra, parallelepipedi rettangoli disposti a 
più strati”. L'edificio del santuario, all'esterno candido come ne- 
ve, aveva una facciata quadrata (larga quanto alta), con portico, 
rialzata e allargata rispetto al corpo dell’edificio, così che la sua 
larghezza e la sua altezza corrispondessero alla lunghezza del 
tempio*. Il tempio di Salomone era ricco di immagini dipinte”, e 
così doveva essere anche l'ultimo tempio. Sull'ingresso, nel porti- 
co, vi era una vite d’oro, ai cui tralci i pellegrini potevano appen- 
dere pampini e grappoli, anch'essi d'oro, appositamente prepara- 
ti: poi i sacerdoti passavano a raccoglierli, come offerte per il 
tempio. L'interno dell'edificio aveva le pareti tappezzate di pia- 
stre d'oro riccamente lavorate, le quali venivano periodicamente 
staccate e disposte all'esterno, per essere ammirate dai pellegrini. 
Due enormi tende, tessute e ricamate da fanciulle di famiglia sa- 
cerdotale in età prepuberale (sempre per evitare contaminazioni), 
separavano trasversalmente la parte più sacra. Esse erano sempre 
tese, parallele e leggermente scostate da una delle pareti laterali, 
l'una a destra e l'altra a sinistra. Il sacerdote entrava da un lato, 
percorreva il corridoio fra le due tende e penetrava nel Santo dei 


! Giuseppe Flavio, Bell. lud. V (5,1) 188; si noti il valore «apocalittico» di tali atti. 
vità (cfr. p. es. Hab. 3,6; 1 En. 41,6 (LP). 

2 I resoconti degli scavi effettuati nel 1988 danno le misure in piedi: 1590 x 

1035 x 1536 x grz. Come si vede, è quasi un rettangolo, ma nessun lato è uguale al. 
l'altro e nessun angolo è esattamente retto (cfr. nota a 11,16). 

3 Si calcola che uno di tali blocchi, il più grande sin qui individuato e tuttora ir lo- 
co, pesi oltre quattrocento tonnellate. 

4 La pianta era simile a una «T», con il lato traverso {la facciata) lungo quanto l'a- 
sta (la lunghezza del tempio). L'ingresso era posto a meta della facciata, nel punto 
d'incontro dei due bracci della «T». 

* Cfr. Ez. 137-10 e 1 Reg. 6,29. 
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Santi dal lato opposto. Misticamente le due tende, che recavano 
ricamate stelle e aquile, erano la volta celeste, attraverso le cui 
aperture il sacerdote passava per raggiungere la divinità’. Nelle 
feste principali, la spianata del tempio poteva ospitare centinaia 
di migliaia di pellegrini. Centinaia di sacerdoti officianti, accom- 
pagnati dal canto e dalle musiche dei leviti, a piedi nudi? esegui- 
vano migliaia di sacrifici o ne controllavano la corretta esecuzio- 
ne. Un mattatoio era stato approntato all'interno del recinto del 
tempio da Giovanni Ircano: era una tettoia con molte colonne e 
anelli a cui venivano tenuti fermi per la testa gli animali, così che 
potessero venire correttamente sgozzati?. Il sangue, raccolto in 
bacili d'oro mentre zampillava dalle gole squarciate degli animali, 
era versato sulle pareti dell’altare (che poi veniva lavato). Un ap- 
posito canale gli girava intorno e il sangue finiva in un tombino 
sotto l’altare, dove entrava in un sistema di canalizzazione che 
portava i liquidi di scarico del tempio nella valle del Cedron*. 
Non solo il tempio era immagine terrena della dimora celeste di 
Dio, ma il culto rappresentava spiritualmente le liturgie angeliche 
e anticipava profeticamente quello che, alla fine dei tempi, uomi- 
ni santi e angeli insieme avrebbero reso a Dio. Esisteva una spiri- 
tualità del tempio, probabilmente legata alla classe sacerdotale e 
non priva di aspettative escatologiche. 

La via degli apocalittici era diversa. Un uomo’, non necessa- 


! Come le piastre d'oro, anche queste preziosissime tende venivano periodicamen- 
te esposte all'ammirazione dei fedeli: quindi tutti sapevano delle stelle e delle aqui- 
le ricamate sul «velo del tempio». 
? Dovevano in continuazione purificare mani e piedi. Inoltre m. Ber. 9,5 sembra 
presupporre che tutti i pellegrini calcassero a piedi nudi la montagna del tempio in 
segno di rispetto (cfr. Ex. 3,5). 
> Prima della riforma cultuale di Giovanni Ircano (135-105 a.C.), a bovini e ovini 
veniva fracassato il cranio con un’apposita ascia sacra (come nei sacrifici dei paga- 
ni): il gran sacerdote Giovanni (così è chiamato nelle fonti rabbiniche) pensò che 
fosse necessario non spezzare nessun osso, nemmeno quello del cranio, agli animali 
da sacrificare. 
‘ Questo fiume di sangue e acqua veniva adoperato come fertilizzante e in cambio 
i padroni degli orti pagavano una tassa al tempio: nulla che fosse sacro poteva in- 
fatti essere adoperato per un uso comune se non era «riscattato», cioè acquistato. 
Non abbiamo apocalissi antiche attribuite a personaggi femminili. Probabilmen- 
te nella maggior parte dei gruppi giudaici e giudeocristiani l'impurità rituale con- 
nessa con l'essere donna impediva a figure femminili di accostarsi spiritualmente 
alta divinità. Le cose cambiano nel cristianesimo successivo, con l'esaltazione apo- 
calittica di Maria, che resta, però, un personaggio dalla purità straordinaria. Profe- 
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riamente di famiglia sacerdotale, era scelto da Dio per «vedere» 
direttamente le realtà spirituali. Il luogo e i modi della visione 
erano diversi: un angelo poteva scendere attraverso i cieli e rive- 
lare o rivelarsi al veggente; questi poteva vedere i cieli aprirsi, co- 
sì da contemplare quanto si trova al di là della volta celeste; infi- 
ne, egli poteva essere trasportato attraverso e oltre i cieli, fino a 
raggiungere le realtà esterne. Dovunque avvenisse la visione, egli 
entrava spiritualmente in un'altra dimensione, che non e quella 
di Dio. Nessuno può vedere Dio: affermarlo sarebbe un'eresia!. 
Il veggente vede il Trono, il Manto, la Gloria, il Volto, la Mano 
di Dio. Sono tutte espressioni che descrivono l’immagine visibile 
di Dio, la sua manifestazione per gli uomini, una realtà divina 
che, nei diversi gruppi giudaici e cristiani, può essere interpretata 
come una dimensione angelica, Metatron, il Principe dei principi, 
la Parola, il Figlio, la seconda Persona della Trinità?. In questa 
dimensione intermedia fra l'umana e la divina, il veggente, oltre 
a contemplare l'aspetto visibile di Dio, riesce a scorgere l’intera 
storia del cosmo. Nell'eternità di Dio, infatti, tutte le diverse 
realtà spazio-temporali sono compresenti e possono essere vedute 
insieme dal veggente umano. 

II contenuto delle sue visioni e delle sue audizioni a noi pare 
una massa di simboli. In realtà, per un credente del I secolo, la 
cosa è più complessa. Vi sono entità di natura spirituale, ma asso- 
lutamente reali, come gli angeli, i cieli con le loro porte, le stelle, 
il tempio celeste, i suoi arredi, il trono di Dio. Queste e altre en- 
tità reali e angeliche partecipano a «coreografie» in cui compiono 
gesti, maneggiano oggetti, indossano vesti, pronunciano frasi che 
possono ο debbono essere spiegate al veggente (di solito da un al- 
tro angelo, detto «interprete») poiché non sono di immediata 
comprensibilità per l'essere umano. È quindi necessario un primo 
grado di allegoria, cioè di spiegazione analogica di oggetti o gesti 
che assumono un significato diverso. Questo altro significato è il 
contenuto del messaggio per il veggente. I gradi di allegorizzazio- 
ne delle visioni possono essere vari: si giunge a visioni molto ela- 


tesse esistettero nelle prime generazioni cristiane, ma le loro parole o gli eventuali 
scritti non sono conservati. 

! Cfr. p. LXVI nota «. 

2 Clr. Επ. Io. 1,18 («Dio, nessuno lo ha mai visto; il Dio [figlio] unigenito, che è 
nel seno del Padre, egli lo ha rivelato»); 14.9 («Chi vede me vede il Padre») ecc. 
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borate, in cui quasi tutto ha valore simbolico. Le belve composite 
di Daniele, ad esempio, possono anche essere una rappresentazio- 
ne visibile dei principi angelici (demoniaci) dei vari regni e dei 
vari sovrani; ma ciò che conta, per il veggente, è la loro composi- 
zione e il loro comportamento. Se potessimo interrogare un veg- 
gente, con ogni probabilità ci direbbe che quanto egli ha visto 
non è affatto allegorico. Egli ha visto la realtà vera, quella dello 
spirito. Nell'eterno presente di Dio, tutti gli eventi avvengono: la 
storia umana è la loro rappresentazione nella carne. Entità angeli- 
che depravate, che mostrano al veggente la propria depravazione 
assumendo aspetti ferini compositi, si sbranano nella dimensione 
spirituale, e quindi i regni terreni, che sono la loro controparte 
quaggiù, si distruggono e si susseguono nella storia sublunare. I 
sovrani di carne non sono che pupazzi, i quali riassumono in sé il 
potere del regno intero, sul cui vertice essi siedono con i loro ap- 
parenti troni: la loro realtà vera sono le varie bestie, i capri, i cor- 
ni che vede Daniele o il «monte stritolatore» visto da Geremia 
(51,25). I credenti normali, di solito, non hanno esperienze visio- 
narie dirette: le parole e gli scritti di profeti e veggenti sono il lo- 
ro mezzo per penetrare nello spirito. Soprattutto, il fedele è tenu- 
to a indagare la realtà storica, quella a lui accessibile, e a cercare 
in essa i segni della realizzazione delle profezie vere!. Si verifica, 
quindi, un processo di rilettura, interpretazione, adattamento di 
parole profetiche precedenti. Da alcuni testi di Qumran si com- 
prende che, grazie all'ispirazione divina del Maestro di Giustizia, 
egli stesso e i suoi seguaci si sentono in grado di comprendere ve- 
ramente la Scrittura e di applicarne il testo alla realtà a loro con- 
temporanea. L'attualizzazione tende ad assumere aspetti allegori- 
ci, poiché applica parole antiche a cose nuove, e prende corpo in 
veri e propri Commenti, o pesarim?, ai profeti. Nel Commento a 
Naum (4QpNab), tutti gli elementi geografici della profezia (ma- 
re, fiumi, monti) vengono interpretati per rappresentare il desti- 
no dei nemici dei commentatori, mentre l'oracolo di Nab. 3, ori- 
ginariamente contro Ninive («Guai alla città sanguinaria, piena 
di menzogne, colma di rapine... prostituta...»), è applicato in toto 


! La distinzione delle profezie vere da quelle false è sempre a posteriori: profeti 
veraci sono quelli le cui parole si realizzano. Ved. p. es. ler. 16 (tutto); 18,9; 29,23. 

Il termine peser, che traduciamo «commento», «interpretazione», si applica a 
scritti dove il testo biblico è commentato pericope per pericope. 
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a realtà gerosolimitane'. La scissione all'interno della compagine 
religiosa giudaica e l'autoindividuazione di un gruppo che si ritie- 
ne ingiustamente perseguitato permettono di rovesciare sulla Ge- 
rusalemme contemporanea gli insulti e le minacce che gli antichi 
profeti avevano destinato a nemici esterni?. 

L'attualizzazione delle parole profetiche riappare fra i primi 
cristiani. La realizzazione o il «compimento» delle Scritture, in- 
fatti, costituisce il modo cristiano per interpretare le vicende di 
Gesù e della prima chiesa. E anzi probabile che lo stesso Gesù 
abbia compiuto gesti e pronunciato parole che potessero essere 
compresi in tal senso: o almeno tale è la tradizione cristiana che 
lo riguarda’. Dopo Gesù, i suoi seguaci, forti del convincimento 
che lo Spirito promesso e giunto li aiutasse alla vera comprensio- 
ne del testo sacro, incominciarono un lavoro ermeneutico che ha 
portato a una globale reinterpretazione di tutta la scrittura giu- 
daica, considerata ormai cristiana. Nelle prime generazioni cri- 
stiane, gruppi di uomini e donne percepirono in modo palpabile 
questa presenza dello Spirito e, oltre a rileggere i testi sacri alla 
luce delle vicende di Gesù, ne elaborarono di nuovi. Nuove pro- 
fezie, nella veste letteraria che noi oggi chiamiamo apocalittica, 
circolavano nelle chiese. Abbiamo visto come tale produzione let- 
teraria fosse ampia e ricca nel giudaismo e come in determinati 
periodi, quale quello compreso Íra circa il 7o e il 135, sia stata 
particolarmente sviluppata. Giovanni, il veggente di Patmo, fu 
un giudeo seguace di Gesù che lasciò forse il più antico dei testi 
profetici cristiani, quello che diventerà il modello dell'apocalitti- 
ca per le chiese cristiane?. 


! Per jQpNab e per l'analogo rQpllab, cfr. note a 17,5.6.9 e a 15,6. 

* Probabilmente il commentatore ritiene che Gerusalemme, se non si «converte» 
in una città essena, farà la stessa fine di Ninive. Commentando Nab. 1,11 (a propo. 
sito di leoni indisturbati) egli parla della protezione divina su Gerusalemme, nono- 
stante la perversione dei sovrani, «da Antioco fino alla comparsa dei comandanti 
dei Kittim (che qui dovrebbero essere i Romani), ma poi sarà calpestata» (rinvio a 
Dan., con allusione a Pompeo o al futuro). Il contesto immediato di Nab. non ri- 
chiede un tale rinvio a Dan., che doveva quindi essere presente all'estensore del pe- 
jer. 

3 Cfr. spec. Eu. Luc. 4,11. 

* Ma non per le apocalissi apocrife: Charlesworth 1987. 
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4. Un profeta di nome Giovanni 


1, L'autore dell'Apocalisse si presenta come un giudeo, anzi un 
vero giudeo!, di nome Giovanni, seguace di Gesù Cristo. Egli de- 
finisce la sua opera un libro che contiene una profezia?: nel finale 
di essa, il personaggio angelico, che gli aveva «mostrato» le cose 
da lui vedute, dichiara di essere un «conservo» di Giovanni e dei 
suoi «fratelli, i profeti» (22,8 sg.). Giovanni si considera un pro- 
feta, entro un gruppo di giudei che credono in Gesù Cristo. Si di- 
scute sull'estensione che i fenomeni profetici possono avere avu- 
to nel cristianesimo delle origini, anzi, su che cosa sia stato vera- 
mente il profetismo cristiano primitivo. Se infatti leggiamo 1 Ep. 
Cor. 12-4, vediamo che, per un verso, i profeti paiono essere una 
categoria ben precisa di persone all’interno della comunità. Paolo 
li pone al secondo posto, dopo gli «apostoli»? e prima dei «mae- 
stri»*. Per altro verso, però, Paolo sembra contrario a un'eccessi- 
va specializzazione carismatica nella comunità: «Tutti, infatti, 
potete profetare», purché «uno alla volta». Il dono della profezia 
consiste nel parlare in modo comprensibile per «edificare, conso- 
lare, incoraggiare» i presenti®. Il suo contenuto preciso non è in- 
dicato, ma Paolo spiega che il profeta legge nel cuore degli altri (r 
Ep. Cor. 14,24 sg. e cfr. Apoc. 2,23). Anche la samaritana, nel 
Vangelo di Giovanni, riconosce Gesù come profeta quando questi 
le dice «tutto quello che (lei) ha fatto» (Eu. Io. 4,19.39). Paolo 
non dice in alcun passo che compito specifico o primario del pro- 
feta sia quello di prevedere il futuro, ma si può indurre che l'edi- 
ficazione, la consolazione e l'incoraggiamento possano fondarsi 


In quanto si contrappone ai falsi, sedicenti giudei: 2,9 e 3,9. 

? Clr. 1,3; 21,7.10.18 sg. 

} Che non sono, evidentemente, i Dodici, ma una categoria di fedeli tenuta in 
massimo onore. 

* 1 Ep. Cor. 12,18 sg. Altri elenchi in Ep. Eph. 3,5; 4,11. Cfr. Act. ΑΡ. 13,1-3. 

* 1 Ep. Cor. 14,31. Anche le donne profetizzano. Paolo lo dice come un dato di fat- 
to e raccomanda (o impone) loro il capo coperto (1 Ep. Cor. 11,5-15); a breve distan- 
za, però, raccomanda (o ordina) alle donne in generale di «tacere nelle riunioni, 
poiché non è concesso loro di parlare» (1 Ep. Cor. 14,44). 

1 Ep. Cor. 14,3 (qui Paolo dice che chi profetizza «parla agli uomini», ma il termi- 
ne, come spesso in greco, non esclude le donne). In Ep. Eph. 1,10, l'edificazione ha 
come fondamento apostoli e profeti: in Act. Ap. 15,32, Giuda e Sila, in quanto pro- 
feti, pronunciano parole d'incoraggiamento. In Ep. Rom. ιι,6-8, tuttavia, Paolo di- 
stingue la profezia dalla consolazione, come se fossero carismi distinti. 
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su tale previsione. Tutto il Nuovo Testamento, infatti, mostra 
che il profeta è anche, se non principalmente, colui che prevede 
avvenimenti futuri. I profeti antichi sono tali poiché le loro paro- 
le si stanno realizzando in Gesu'; Giovanni Battista per i cristia- 
ni è profeta in quanto prevede la venuta del «più forte di lui», 
che è appunto Gesù. In Eu. Luc. 1,67 Zaccaria è detto «profetiz- 
zare» a proposito del figlio di Davide e del proprio figlio, mentre 
definizione e attività di Anna e di Simeone si incrociano: Anna è 
«profetessa»?, ma poi «rende grazie a Dio» e si mette a «parlare 
di lui (del bambino? di Dio?) a quanti attendevano il riscatto di 
Gerusalemme»; Simeone, invece, che non è detto profeta, preve- 
de esplicitamente il futuro, anche di Maria?. Il profeta cristiano 
Agabo è presentato una volta ad Antiochia, dove prevede una ca- 
restia, e una volta a Cesarea, dove prevede la prigionia di Paolo‘. 
Persino Caifa è detto «profetizzare» quando prevede il futuro, 
non per sua virtù, ma perché «sommo Sacerdote» (Eu. Io. 11,51) e 
in Ep. Tit. 1,12 Epimenide è detto profeta, poiché descrive quale 
sarebbe stato il comportamento dei Cretesi nei tempi apostolici. 
Gesù prevede la distruzione del tempio e di Gerusalemme e forse 
la fine del mondo, connessa con la fine di Gerusalemme (Eu. 
Marc. 13 e paralleli): usa parole sue e riutilizza quelle dei profeti, 
in particolare di Daniele. Eu. Matth. 14,15, anzi, dice che Gesù 


! Cfr. il discorso di Pietro in Act. Ap. 1,30 sg., a proposito di Davide, profeta che 
«prevede» la risurrezione del Cristo. 

? A prima vista, Luca non pare avere problemi ad accettare la profezia di donne, 
poiché oltre ad Anna ricorda le figlie di Filippo (Act. Ap. 21,9) e, nella citazione 
mista del discorso di Pietro in Gerusalemme, riprende il testo di foe/ 5,1 (= 2,28) 
secondo cui i figli e anche «le figlie» profetizzano. Tuttavia le uniche due volte in 
cui ricorda delle profetesse in carne e ossa, la previsione del futuro, nello stesso 
contesto, è opera di uomini (Simcone e Agabo). Inoltre, se di Anna non riporta pa- 
role in discorso diretto, delle figlie di Filippo non dice proprio nulla. Credo che per 
Luca la continenza sia un prerequisito per il dono profetico, almeno fra le donne: 
le quattro figlie di Filippo sono tutte vergini e Anna, dopo aver «vissuto con il ma- 
rito per sette anni dalla sua verginità» (probabilmente 12 + 7 = 19), ora è vedova 
ς ha raggiunto gli ottantaquattro anni (quindi vive castamente da circa Ες anni: 
Eu. Luc. 1,46 sg.; anche Maria è vergine (1,46-55] c il caso di Elisabetta è eccezio- 
nale [1,41-5; cfr. 1,7]. 

! Eu. Luc. 2, 25- 48. L'attesa della redenzione di Gerusalemme, in ogni caso, tende 
verso il futuro. 

3 Act. Ap. 11,18 e 21,10. Nell'ultima comparsa di Agabo, la sua previsione è accom- 
pagnata da un gesto simbolico (egli si lega mani e piedi con la cintura di Paolo) che 
lo pone nella più schietta tradizione dei profeti biblici. 
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avrebbe esplicitamente nominato Daniele nel citarlo. Secondo 
Giuseppe Flavio, un certo Gesù figlio di Anania («un contadino 
di quelli ignoranti») per «sette anni e cinque mesi» previde la- 
mentosamente la caduta di Gerusalemme e da ultimo anche la 
propria morte. La sua profezia, che parla di «voci» cosmiche e an- 
geliche contro Gerusalemme e il tempio, rielabora Geremia 
(7,34; 16,9; 25,10) quando minaccia «sposi e spose»!. E quindi lo- 
gico, nel I secolo d.C. in area culturale giudaica e cristiana, che 
un profeta anche e soprattutto preveda il futuro, sebbene tale at- 
tività non sia l'unica sua. Non vi é motivo storico o letterario per 
andare contro la lettera di alcune affermazioni dell’ Apocalisse, co- 
me quando leggiamo di «cose che debbono avvenire» o che «av- 
verranno presto» o che «ancora non» sono avvenute, e annullarne 
la tensione verso il futuro. In quanto libro di profezie, composto 
da un profeta giudeo cristiano del I secolo, è logico e probabile 
che |’ Apocalisse si presenti come un testo che guarda anche a cose 
future. 


1. Possiamo tentare di avvicinarci a quella che doveva essere 
la vita di un profeta giudeo cristiano delle origini. Il Vangelo di 
Matteo, che è il più interessato alla diffusione del cristianesimo in 
area «siriaca», cioè in quello che noi oggi chiamiamo Medio 
Oriente?, allude all'esistenza di profeti che devono essere accolti, 
in quanto sono inviati (in greco: apostoli) di Gesà?. Mentre le po- 


! Bell. Iud. VI (5,3), 300-9. Certamente, da un profeta si attendevano anche segni 
e miracoli: secondo Luca, dopo la risurrezione del figlio della vedova, Gesù è detto 
«profeta grande» (Eu. Luc. 7,16), in quanto ripropone il miracolo di Elia (1 Reg. 
t7,17-14 ed Eu. Luc. 4,25 sg.), e, secondo Giovanni, il cieco lo proclama profeta 
per spiegare la propria guarigione (Eu. fo. 9,17). Cfr. anche Eu. io. 6,14, dove la 
folla proclama Gesù profeta, dopo la moltiplicazione dei pani. Anche i «falsi profe- 
ti» e i «falsi cristi» degli ultimi tempi avrebbero compiuto gesti stupefacenti: Eu. 
Marc. 13,11 e parallelo. 

? Cfr. Eu. Mattb. 4,14; il passo non ha parallelo sinottico. 

> Cfr. Eu. Matth. 10,41, per il premio che riceve chi accoglie «profeti» e «giusti» (il 
passo è solo di Matteo e la terminologia è decisamente sua, come mostra Eu. 
Matth. 13,17, che nuovamente unisce «profeti» e «giusti», modificando Eu. Luc. 
19,14, che parla di «profeti» e «re»). Cfr. anche Eu. Matth. 7,21 (i profeti «nel No- 
me»; passo solo di Matteo) e soprattutto 13,34, dove Gesù stesso dice di mandare, 
nel presente, profeti e sapienti e scribi, mentre Εμ. Luc. 11,49 ancora presenta la 


frase come una profezia, secondo cui la Sapienza di Dio dice che manderà, nel fu- 
turo, i suoi. 
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che profetesse a noi note paiono legate a una dimora stabile (le 
quattro figlie di Filippo a Cesarea: Act. Ap. 21,9; Iezabel a Tiati- 
ra: Apoc. 2,20-3), i profeti sono itineranti. Anche le due citate 
apparizioni di Agabo lo mostrano in viaggio (dalla Giudea). Una 
conferma importante viene dalla Didaché, o Insegnamento degli 
Apostoli, un testo cristiano dalle caratteristiche molto arcaiche, il 
cui materiale compositivo sembra riflettere situazioni degli inizi 
del II secolo e forse della fine del I. In esso vari passaggi sono de- 
dicati ad apostoli, profeti, maestri. A quanto pare di capire, vi so- 
no profeti che sono soltanto tali (Did. 11), vi sono apostoli che so- 
no anche profeti (11) e infine episcopi e diaconi (non appaiono 
presbiteri) che «svolgono il servizio dei profeti e dei maestri» 
(15). Un ampio paragrafo è dedicato all'accoglienza di apostoli e 
profeti, che non possono fermarsi più di uno o due giorni: «Se si 
ferma tre giorni è un falso profeta»!. Pare ovvio spiegare l'itine- 
ranza di apostoli e profeti primitivi pensando alla dimensione 
strutturale e sociologica del cristianesimo degli inizi, costituito da 
gruppi di giudei di varie tendenze, uniti da un'intensa attività di 
proselitismo, per alcuni anche al di fuori delle comunità giudai- 
che e dei circoli di simpatizzanti. Inoltre deve avere svolto una 
funzione di modello la stessa attività itinerante di Gest. 

Più problematico è comprendere se i profeti giudei cristiani 
primitivi agissero e profetassero sempre da soli, come spesso ap- 
pare, o se costituissero anche gruppi, scuole o vere e proprie con- 
fraternite, più o meno organizzate. L’ Ascensione di Isaia (Asc. Is., 
un'apocalisse cristiana stratificata, con sezioni che forse risalgono 
ai primi anni del II secolo e altre agli ultimi del I)}, nel narrare il 


! Did. 11,5. Tutto il brano vuole proteggere le comunità da abusi e da impostori: 
«Se chiede denaro, è un falso profeta» (11,6); «Dai modi (di vivere) si riconoscerà il 
falso profeta e il profeta» (11,8); «Ogni profeta che ordina un tavolo (per mangiare) 
in spirito, non mangerà da esso; altrimenti è un falso profeta» (11,9); «Se dicesse in 
spirito: Dammi dei soldi o qualsiasi altra cosa, non lo ascolterete» (11,12). Itineran- 
ti, dunque, ma non parassiti. 

? Giovanni Battista è un profeta itinerante nel quarto Vangelo e in Luca {},3), ma 
non necessariamente in Marco, né in Matteo, che segue Marco, né in Giuseppe. 
Nell'Apocalisse, è il «simile a un figlio d'uomo» che promette o minaccia di giunge: 
re nelle chiese ai cui angeli fa scrivere da Giovanni, ma ci possiamo chiedere se, in 
quanto strumento della sua volontà, non fosse il profeta Giovanni che pensava di 
recarvisi (cfr. anche 2 Ep. lo. 11 e 3 Ep. Io. 9-10 € 14). 

` Cír. Norelli I-I τους. 
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martirio di Isaia e una sua profezia, evidentemente apocrifa, rela- 
tiva alla futura discesa del Diletto (cioè di Cristo) in questo mon- 
do, ci presenta Isaia a capo di un gruppo di profeti. Lo sfondo 
letterario è costituito dalle storie di Elia e dei vari gruppi di pro- 
feti, di corte ο perseguitati, con alcuni particolari nuovi. Isaia ha 
abbandonato Gerusalemme, perché troppo corrotta, essendo 
l'empio Manasse ora sovrano, e quindi anche Betlemme, per rifu- 
giarsi su un monte nel deserto (Asc. Is. 2,7). Attorno a lui si for- 
ma un gruppo di uomini, che vestono «di sacco»: sono «tutti pro- 
feti», definiti «nudi», lamentano la (futura) rovina di Israele e vi- 
vono mangiando solo «erbe amare» (2,9 sg.). Questo testo sembra 
testimoniare l’esistenza di gruppi organizzati di profeti. Allora 
anche il termine «fratelli» di Apoc. 11,9 non sarebbe generico, 
ma farebbe riferimento a una realtà simile. Tuttavia gli altri testi 
che si possono portare a sostegno di una dimensione organizzata 
del profetismo cristiano primitivo non sono così espliciti. E pro- 
babile che cristiani dotati del dono profetico si riunissero a prega- 
re insieme, come mostra Act. ΑΡ. 13,1-3 per Antiochia, dove an- 
che alcuni di loro arrivano da Gerusalemme! . 

Come il parlare in lingue, la profezia appare un dono inco- 
stante. Già Paolo deve contrastare chi vi si oppone (1 Ep. Thess. 
5,20); e quando, col II secolo, le strutture ecclesiastiche si stabi- 
lizzano, diaconi, presbiteri, episcopi, maestri e persino esorcisti 
appaiono organizzati, mentre non lo sono i profeti. Erma, che 
probabilmente fu attivo a Roma intorno al 140, appare come un 
personaggio che agisce da solo, non in una scuola o in un circolo?. 
Quanto all’ Apocalisse, si presenta come un'epistola indirizzata a 
«tutti» (22,21), ovvero alle «sette chiese» (1,4)?. I destinatari non 


: Act. Ap. 11,27 sg. In Act. Ap. 21,8-11, Agabo si reca (da solo) a Cesarea, a casa di 
Filippo, dove vivevano le quattro vergini e profetesse, ma non pare curarsi di loro. 

Anche nei testi apocalittici della contemporanea tradizione giudaica, attribuiti a 
un famoso personaggio del passato, questi è solo; magari ha dei segretari che redi- 
gono sotto dettatura il testo delle sue visioni (come Esdra in 4 Es.), ma è sempre 
sun» profeta quello che compare sulla scena. 

Non deve stupire la forma epistolare, che caratterizza la maggior parte delle ope- 
re del Nuovo Testamento: su ventisette titoli, ventidue sono lettere (e, in Act. Ap., 
€ conservato il testo di due altre lettere). Questo si spiega con il dinamismo e il 
proselitismo di una forma religiosa che si sta diffondendo velocemente su distanze 
ampie. Soprattutto testi del ciclo di Baruc mostrano come un'opera profetica po- 
tesse essere concepita in forma epistolare: 2 Bar. si conclude con una lettera di Ba- 
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sono certamente tutti profeti (Giovanni li pensa distinti in uno 
che legge e in vari che ascoltano)", eppure di tutti loro egli si defi. 
nisce «fratello» e «conservo» (1,9). Anche i «due testimoni, avvol. 
ti in sacchi» (11,3), che sono detti «profeti» (11,10), agiscono da so- 
li, e Iezabel, la sedicente «profetessa», ha dei seguaci («figli»), 
non dei colleghi nel suo insegnamento (2,20-3). Né appaiono, dal. 
le benedizioni e dai saluti, in apertura e chiusura del testo, altri 
mittenti oltre allo stesso Giovanni). Ne dobbiamo dedurre che 
l'esistenza di una scuola o di un circolo profetico attorno a Gio- 
vanni e e resta un'ipotesi. 

La forma epistolare, con indirizzo d'apertura e saluto finale, 
costituisce la cornice letteraria dell'Apocalisse. Nonostante i mol- 
ti tentativi di smembrarlo, e a parte le derivazioni letterarie da 
opere preesistenti o da tradizioni note all'autore, il libro appare 
compatto e unitario. Dopo una parte introduttiva, abbiamo il re- 
soconto della prima audizione e visione, che comporta la stesura 
di sette messaggi scritti a sette angeli preposti alla guida di sette 
chiese cristiane (1,9- 3,22). «Dopo queste cose» ha luogo uno spo- 
stamento del veggente oltre «una porta che era aperta nel cielo» 
(4,1) e incomincia una lunga serie di visioni e audizioni, varia- 
mente concatenate, serie che si conclude nell'ultimo capitolo. Lo 
stile è particolarissimo. Giovanni doveva essere una persona tri- 
lingue: conosceva l'ebraico biblico e probabilmente parlava ara- 
maico, oltre a essere in grado di comporre (scrivere o dettare) in 
greco*. Inoltre, forse anche nella sua vita quotidiana, ma certa- 


ruc inviata alle tribù disperse e con la menzione di una seconda lettera, agli ebrei 
in Babilonia (cfr. la Lettera di Geremia (LXX. = Bar. € Vulg. |; : Bar. ( = Bar. LXX] 
si presenta come un testo inviato da Babilonia a Gerusalemme, e una lettera di Ba. 
εως a Geremia compare in Par. ler. 6 (Karrer 1986, pp. 48-53, presenta ampio mate- 
riale, ma sottolinea le differenze dell'Apocaltsse rispetto alle altre opere). 

! Apoc. 1,5. Per una tale dimensione «liturgica» in una lettera, ved. Ep. (οἱ. 4.6; : 
Ep. Thess. 5,17; 2 Bur. 86,1, 

? Anche in Apoc. El. (4,7319), Elia ed Enoc lottano da soli contro l'anticristo, 
mentre a perire in gruppo di sessanta, sono dei «giusti», che si distinguono dai 
«profeti»: Apoc. Εἰ. 4, 40-5.1. 

* Saluti multipli, invece, sono presenti in lettere di tradizione paolina, petrina € 
anche giovannea. 

* Una prova della coesistenza delle tre lingue nel mondo giudaico viene da un 
gruppo di quindici lettere dei tempi della rivolta di Bar Kokhba, ritrovate in una 
grotta presso il Nahal Hever: otto sono in aramaico, cinque in ebraico e due in 
preco. 
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mente nello scrivere un testo come l'Apocalisse, egli riandava a 
moduli espressivi caratteristici del linguaggio religioso giudaico, 
come lo conosceva da testi per lui sacri, appartengano essi oggi al 
canone oppure no. Il suo greco non è né soltanto un esempio del 
cosiddetto «greco semitico» (cioè di quel greco parlato dagli ebrei 
e da commercianti orientali in tutto il bacino del Mediterraneo e 
in area siriaca) né soltanto un «greco biblico» (come appare, ad 
esempio, nelle traduzioni greche della Bibbia o in certe pagine di 
Luca). Si tratta di una fusione di entrambi, in una persona che 
non sembra aver compiuto un curriculum di studi regolari, secon- 
do le norme della paideia greca. Il risultato trova paralleli ora nei 
testi documentari su papiro (letterariamente non curati), ora nelle 
traduzioni greche della Bibbia (sia quella dei Settanta sia quelle, 
più aderenti all'ebraico, di Aquila e Teodozione)!, ora in altri te- 
sti cristiani primitivi, scritti da persone che avevano uno sfondo 
culturale giudaico e cultura greca non grande (come l’Episto/a at- 
tribuita a Barnaba o le Lettere di Ignazio). Non sempre Giovanni 
si cura della correttezza grammaticale e sintattica greca di ciò che 
scrive?. Il rapporto fra certe preposizioni e determinati casi è al- 
quanto fluido: i copisti devono essere impazziti più volte, e lo ve- 
diamo dalle alternanze della tradizione a proposito di uno stesso 
passo, sia nelle preposizioni (specialmente èx, ἐπί, ἀπό)» sia nel 
caso (gen./dat./acc.). Per quanto riguarda i verbi, è facile trovare 
- certamente come calco di strutture linguistiche semitiche - for- 
me infinite (participi, infiniti) in frasi dove in greco sarebbe ne- 
cessario un verbo finito*. Si trovano poi concordanze, assoluta- 
mente irregolari, fra aggettivi e sostantivi: qui Giovanni appare 


' Non so se Giovanni conoscesse, in tutto o in parte, la Bibbia dei Settanta; pro- 
babilmente sl, ma questo non significa che ne facesse uso nella stesura dell’ Apoca- 
lisse. Il suo rifarsi alla tradizione biblica e profetica è un'operazione mentale, più 
che letteraria: egli conosce i testi, magari a memoria, senza bisogno di consultarli - 
c men che meno in greco. Egli quindi, di volta in volta, traduce e adatta la frase bi- 
blica, con espressioni che possono ricordare la Bibbia dei Settanta come una delle 
altre traduzioni, oppure risultare qualcosa di nuovo. 

i Con ogni probabilità, se potessimo vedere l'autografo, troveremmo che anche 
l'ortografia era trascurata: tracce di questo restano nei Mss. 

Quanto alla preposizione ὑπό, essa appare solo due volte nel testo dell'edizione 
critica (Apoc. 6,8 e 13); simile scarsa affezione è anche in Eu. Io., dove compare 
una sola volta (14,21). 

P. es., in 1,16 traduco: «e dalla sua bocca fuoriusciva una spada». Il greco alla let- 
tera ha: «e dalla sua bocca una spada... fuoriuscente». 
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indifferente alle esigenze del greco!, e questo suo disinteresse per 
la correttezza formale si giustifica come un fenomeno di plurilin- 
guismo, in una persona che ha altri problemi per il capo. 

Il primo problema per Giovanni è la percezione di un grave 
pericolo imminente sulle chiese d'Asia. Queste paiono in procin- 
to di perdere la vera fede e quindi Giovanni reagisce, come Enoc, 
quale intermediario tra mondo divino e angeli, gli angeli delle 
chiese?. La divinità gli si manifesta in primo luogo come «un si- 
mile a un figlio d'uomo», che è Gesù Cristo risorto, poi attraver- 
so numerosi angeli. Angeli sono anche i destinatari dei messaggi 
scritti della prima parte del libro: questi non sono sette poiché 
sette erano le chiese d'Asia, ma, al contrario, le chiese d'Asia de- 
vono essere sette, poiché gli angeli non possono non essere sette. 
A metà via fra i sette angeli fedeli a Dio e i sette angeli planetari 
decaduti, questi sono periclitanti, come le chiese che dovrebbero 
guidare. L'esempio delle sette stelle è calzante, a mostrare la gra- 
vità del pericolo e la possibilità di un’ulteriore «caduta» (cfr. so- 
prattutto 2,5). Alcune comunità appaiono fedeli, ma in lotta con 
(altri) giudei e con minoranze interne (Smirne); altre gravemente 
divise (Tiatira); in altre coloro ai quali Giovanni può rivolgersi 
sono una minoranza (Sardi); altre infine sembrano perdute, se 
non si verifica una conversione (Laodicea). I rischi vengono da 
due fronti a prima vista contrapposti. Per un verso vi è l'acquie- 
scenza religiosa e sociale con il mondo greco vicino alle comunità, 
forse a causa di una predicazione cristiana che aveva atteggia- 
menti paolini avanzati; per altro verso, vi è il mondo degli ebrei 


! Egli ama piuttosto, ricorrendo all'uso di termini omoradicali, creare delle asso- 
nanze nel testo, talora per ribadire concetti, ma spesso per un vero gusto persona- 
le. Si veda p. es. il gioco di parole, intraducibile in italiano, nella descrizione del 
personaggio che appare in apertura del libro: «dalla sua bocca fuoriusciva una spa- 
da a doppio taglio» (1,16). L'espressione «a doppio taglio» rende un aggettivo greco 
che suona «a due bocche» e che nel testo richiama la «bocca» da cui esce la spada 
(cosi, poche righe prima. il personaggio è «cinto... con una cintura»: 1,13). Che una 
spada abbia una «bocca» o due, & normale modo di esprimersi, in greco e in 
ebraico. 

* Negli Arti Luca sottolinea che i profeti fungono da intermediari fra Dio e gli uo- 
mini, trasmettendo le parole ¢ la volontà dello Spirito; si osservi Act. Ap. 13,13, 
dove la comunità di Antiochia sembra guidata da cinque «profeti e maestri», ai 
quali lo Spirito ordina di «riservare», per la missione a cui li «chiama», Barnaba e 
Saulo. La cosa è confermata da ; Ep. Tim. 1,18 ¢ 4,14, dove si allude a profezie che 
riguardano lo stesso Timoteo. 
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non cristiani. I due estremi si congiungono nella vita religiosa, 
poiché Greci ed ebrei non riconoscono la divinità di Gesù Cristo, 
e nella vita pratica, poiché gli ebrei, secondo Giovanni, si adatta- 
no al mondo greco e ne accettano i valori, culturali ed economici: 
proprio a Sardi, la comunità giudaica acquisterà una basilica pa- 
gana e la trasformerà in una delle più grandi sinagoghe dell'epo- 
ca, anzi, la più ampia a noi oggi nota. Modello di questo compor- 
tamento è l’Israele storica, è Gerusalemme, prostituitasi da sem- 
pre con i pagani, secondo le parole dei profeti. Così, giudaismo e 
paganesimo circondano minacciosamente le chiese. Il discorso di 
esortazione e incoraggiamento, che costituisce la profezia di Gio- 
vanni, in termini apocalittici è una visione del cosmo e soprattut- 
to della storia. Le belve del paganesimo, il Satana stesso che le 
anima, hanno già sbranato (o stanno per sbranare) quella Gerusa- 
lemme che si era prostituita con esse e che aveva ucciso il Cristo. 
È ora necessario un periodo di tribolazione, ma alla fine di tutto 
una nuova Gerusalemme, di origine celeste, sarà la comunità dei 
credenti. L'esempio dei sette angeli antichi e la storia esemplare 
di Gerusalemme serviranno ai fedeli a scoprire la retta via, che 
passa attraverso la testimonianza, se necessario fino al sangue. 


3. Ritengo che l’Apocalisse, testo giudaizzante e antigiudaico 
al medesimo tempo, come il Vangelo di Matteo rappresenti un se- 
gno dell'avanzata verso Occidente di un cristianesimo orientale, 
insieme alternativo al giudaismo non cristiano e nemico dei «ce- 
dimenti» paolini verso il mondo greco pagano. Mentre Luca rap- 
presenta un tentativo di conciliazione, il Vangelo di Matteo e l' A- 
pocalisse rappresentano la linea antigreca. Questa ha il sopravven- 
to in Asia Minore, dove travolge l'eredità paolina, tuttavia desti- 
nata a determinare le sorti del cristianesimo successivo. Cultural- 
mente, noi siamo eredi del cristianesimo di Paolo e della commi- 
stione con il paganesimo (1 Ep. Cor. 8-10), non del cristianesimo 
che evita i contatti troppo contaminanti (Apoc. 2,14.20). Così 
comprendiamo anche alcuni dei motivi profondi che separavano 
dal!’ Apocalisse i maestri cristiani d' Alessandria o personaggi co- 
me Eusebio: l'atteggiamento nei confronti dell'eredità giudaica 
appare loro difficile da accettare. 

Individuare oggi chi sia il giudeo cristiano di nome Giovanni, 
autore dell’ Apocalisse, non è cosa semplice, anche se non si condi- 
vidono le preoccupazioni ecclesiastiche che impostano il dibattito 


LXVI EDMONDO LUPIERI 


esclusivamente sulla necessità di provare o negare che fosse Gio- 
vanni, discepolo del Signore e figlio di Zebedeo. Da un punto di 
vista puramente stilistico e linguistico, la persona che ha scritto 
l'Apocalisse non può avere scritto anche il quarto Vangelo. Que- 
sto non esclude, ovviamente, che l’autore dell'Apocalisse possa 
ancora essere il discepolo, ma tale ipotesi pare difficile. Quale au- 
tore, per quanto apocalittico, considererebbe sé stesso come uno 
dei dodici fondamenti della Gerusalemme escatologica'? Dal 
punto di vista della terminologia teologicamente ed ecclesiologi- 
camente significativa, |’ Apocalisse si allinea spesso con il Vangelo 
di Giovanni, mostrando così un'affinità ideale molte volte sottoli- 
neata dalla critica; essa se ne distacca, a tratti, allineandosi con la 
terminologia paolina?. L'Apocalisse mostra quindi di conoscere 
sia la tradizione giovannea sia quella paolina. 

Per la datazione assoluta dell'opera, i punti su cui possiamo 
fondarci non sono molti?. La caduta di Gerusalemme nel 70 pare 
un fatto già avvenuto, che l'autore spiega ai fedeli, cosi come fa- 
cevano, sia pure in modi diversi, tutte le apocalissi giudaiche di 
quegli anni*. E certo che la distruzione di Gerusalemme entra e 
resta nell'immaginario non solo giudaico, ma anche cristiano: nel- 
l'Ascensione di Isaia, un'accusa contro il profeta? è proprio di 
«profetizzare su Gerusalemme e sulle città di Giuda, [dicendo] 
che saranno devastate» (3,6), e di «chiamare Gerusalemme [con il 


! Apoc. 11,14. È possibile che l'autore si consideri un «apostolo», in quanto distin- 
to dai sedicenti e falsi apostoli di Apoc. 2,1. Il termine «apostolo», come in altri te- 
sti del cristianesimo delle origini, indica personaggi autorevoli nelle comunità, i 
quali tuttavia non appartengono alla cerchia dei Dodici. 

? P. es. il termine ὑπομονή, «costanza», «sopportazione», nel Nuovo Testamento 
ricorre soprattutto nel corpus paolino (18 volte, più due in Eu. Luc., su un totale di 
y2 ricorrenze); assente in Eu. lo., lo si ritrova ben 7 volte nell'Apocalisse (le restan- 
ti s ricorrenze sono 3 in Ep. lac. e 1 in 2 Ep. Pet). 

3 Il commento mostrerà come non sia verosimile che le sette teste della bestia in- 
dichino con precisione annalistica sette imperatori romani; in ogni caso i dissidi dei 
critici nell'individuare gli imperatori evidenziano l’aleatorietà e l'ipoteticità della 
cosa. 

4 Alternativa possibile è quella di vedere l'Apocalisse scritta nell'imminenza della 
tragedia, considerata ormai inevitabile anche dai lettori e dagli ascoltatori del te- 
sto; questo porrebbe la redazione dell'opera in un momento in cui l'intervento mi: 
litare romano fosse ormai chiaro. Non avendo noi esigenze apologetiche, porre il 
termine post quem al 67, piuttosto che al 70, sposta di poco la questione. 

$ L'altra è quella di avere asserito di aver visto Dio e quindi di porsi al di sopra di 
Mose (cfr. Is. 6,5). 
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nome di] Sodoma»!. Ritengo che |’ Apocalisse sia piuttosto vicina 
ai fatti, sia per la tragica immediatezza delle immagini, la cui vio- 
lenza fa pensare a una prossimità, almeno mentale, a una realtà di 
guerra, sia per considerazioni esterne. Credo, infatti, che il Se- 
condo Libro di Baruc, che si data a prima del 132, e l’ Apocalisse 
copta di Elia, che ora si tende a datare a prima del 115, risponda- 
no entrambe polemicamente all’ Apocalisse; d'altro canto l'Apoca- 
lisse stessa entra in polemica con idee difese dal Quarto Libro di 
Esdra, che si deve datare a prima del 100. Con questo si arriva, 
per vie diverse e indipendentemente dalla paternità giovannea 
dell'opera, a una datazione molto vicina a quella tradizionale, 
cioè fra il 70 e il 100 d.C. circa. 


^r. Is. γιο; cfr. bs 1,10. Nella leggenda greca, Isaia, morendo segato con una se- 
" i legno, profetizza la completa distruzione di Gerusalemme: Asc. Is. 3,18 gr. 
(Norelli I 1995, pp. $6-9; 448 5ρ.). 
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AIOKAAYYIX ΙΩΑΝΝΟΥ 


I, t. ᾿Αποκάλυφις ᾿]ησοῦ Χριστοῦ ἣν ἔδωχεν αὐτῷ ὁ θεὸς 
δεῖξαι τοῖς δούλοις αὐτοῦ & δεῖ γενέσθαι ἐν τάχει, xai ἐσήμα- 
νεν ἀποστείλας διὰ τοῦ ἀγγέλου αὐτοῦ τῷ δούλῳ αὐτοῦ 
᾿Ιωάννῃ, 2. ὃς ἐμαρτύρησεν τὸν λόγον τοῦ θεοῦ xai τὴν 
μαρτυρίαν ᾿[ησοῦ Χριστοῦ ὅσα εἶδεν. 

y. Μακάριος ὁ ἀναγινώσχων xai οἱ ἀχούοντες τοὺς λόγους 
τῆς προφητείας χαὶ τηροῦντες τὰ ἐν αὐτῇ γεγραμμένα, ὁ γὰρ 
χαιρὸς ἐγγύς. 

1. Ιωάννης ταῖς ἑπτὰ ἐχχλησίαις ταῖς ἐν τῇ Acta Χάρις 
ὑμῖν xai εἰρήνη ἀπὸ ὁ ὢν xai ὁ ἦν xai ὁ ἐρχόμενος xai ἀπὸ τῶν 
ἑπτὰ πνευμάτων ἃ ἐνώπιον τοῦ θρόνου αὐτοῦ 5. xai ἀπὸ 
᾿]ησοῦ Χριστοῦ, ὁ μάρτυς ὁ πιστός, ὁ πρωτότοχος τῶν νεκρῶν 
χαὶ ὁ ἄρχων τῶν βασιλέων τῆς γῆς. 

Τῷ ἀγαπῶντι ἡμᾶς καὶ λύσαντι ἡμᾶς ἐκ τῶν ἁμαρτιῶν 
ἡμῶν ἐν τῷ αἵματι αὐτοῦ, 6. χαὶ ἐποίησεν ἡμᾶς βασιλείαν, 


t, 1. δουλοις: αγιοις N* 1. οι αχουοντες: αχουων pauci it. Apringius Beatus į 
τους λογους: add. τουτους C tov λογον Ko46 pauci 4. ano! P (uid) 
KACP lat. Apringius: add. θεου M Victorinus Primasius | πνευµατων: add. των 
KA pauci add. a εστιν Ti^ 5, πρωτοτοχος: add. ex m” | αγαπωντι: αγα- 
πησαντι M^ | λυσαντι P'RACM' Primasius: λουσαντι PIMS lac. 6. εποιη- 
σεν: ποιησαντι 046 pauci | ημας NM Tertullianus Victorinus Primasius: ημιν A 
pauci ημων C Vulg. | βασιλειαν: βασιλειον 046 pauci βασιλεις και M` 


APOCALISSE DI GIOVANNI 


1, 1. Rivelazione di Gesù Cristo, la quale gli diede Dio, per 
indicare ai suoi servi le cose che debbono avvenire presto, e ma- 
nifestò inviando mediante il suo angelo al suo servo Giovan- 
ni, 2. il quale testimoniò la parola di Dio e la testimonianza di 
Gesü Cristo, tutte quante le cose che vide. 

3. Beato colui che legge e coloro che ascoltano le parole della 
profezia e conservano le cose in essa scritte; infatti il tempo è vi- 
cino. 

4. Giovanni alle sette chiese, quelle nell'Asia: Grazia a voi e 
pace da Colui che é e che era e che viene e dai sette spiriti, che 
stanno di fronte al suo trono 5. e da Gesù Cristo, il testimone 
fedele, il primogenito dei morti e il principe dei re della terra. 

A colui il quale ci ama e ci ha sciolti dai nostri peccati median- 
te il suo sangue — 6. e fece di noi un regno, sacerdoti per il Dio e 


I, 1. Cf. 1,19; 4,1; 22,6.16; Am. 3,7; Dan. 2,28 sq. 45; 1 Bar. sit. z. Cf. 1,9.12; 
6,9; 12,11.17; 19,10; Act. Ap. 12,15; 1 Ep. Io. 1,1 sqq.; 1 En. 60,4 y. Cf. γα; 
6,11; 12,12; 14,13; 16,15; 19,9; 20,3.6; 12,7.10.14.18 sq.; Ep. Hebr. 10,37; Is. 16,20 
LXX 4. CE. 1,8; χιτ; 4,5.8; 5,6; 11,17; 16,5; 11,1; Ex. 3,14 sq; Is. τινι sq; 
Zach. 3,9 5- ΟΙ. 1,13; 3,14; 7,14; 19,11.16; Ep. Rom. 5,8 sq.; Ep. Col. 1,19; 1 
Ep. lo. 1,7; 2,2; Ps. 89,218.48; 130,8; Is. 40,2; 55,4 6. Cf. 5,10; 10,6; Ep. 


Rom. :6,17; 1 Ep. Pet. 2,5.9; Ex. 19,6; 24,22; Is. 61,1; lub. 16,18; 4Q40o fr. 1, y; 
40 in fr. 35, 3 Sq. 


AHOK NATYIE IDANNOY ? 


Tt. 


ἱερεῖς τῷ θεῷ xai πατρὶ αὐτοῦ, αὐτῷ ἡ δόξα xai τὸ χράτος εἰς 
τοὺς αἰῶνας [τῶν αἰώνων]' ἀμήν. 

7. «᾿Ιδοὺ ἔρχεται μετὰ τῶν νεφελῶν, xai ὄψεται» αὐτὸν πᾶς 
ὀφθαλμὸς xai οἵτινες αὐτὸν «ἐξεχέντησαν, xai κόψονται ἐπ᾽ av- 
τὸν πᾶσαι αἱ φυλαὶ τῆς γῆς.» ναί, ἁμήν. 

᾿Εγώ εἰμι τὸ “Apa xai τὸ Ω, λέγει χύριος ὁ θεός, ὁ av 
καὶ ὁ ἦν xai ὁ ἐρχόμενος, ὁ παντοκράτωρ. 

3. ᾿Εγὼ ᾿Ιωάννης, ὁ ἀδελφὸς ὑμῶν xai συγχοινωνὸς ἐν τῇ 
θλίψει καὶ βασιλεία καὶ ὑπομονῇ ἐν ᾿]ησοῦ, ἐγενόμην ἐν τῇ 
νήσῳ τῇ χαλουμένῃ Πάτμω διὰ τὸν λόγον τοῦ θεοῦ χαὶ τὴν 


μαρτυρίαν ᾿[ησοῦ. ιο. ἐγενόμην ἐν πνεύματι ἐν τῇ χυριαχῇ 
ἡμέρᾳ καὶ ἤχουσα ὀπίσω µου φωνὴν μεγάλην ὡς σάλπιγ- 
yog n. λεγούσης: “Ὁ βλέπεις γράφον εἰς βιβλίον xai rép- 


φον ταῖς ἑπτὰ ἐκκλησίαις, εἰς Ἔφεσον xai εἰς Σμύρναν xai εἰς 
Πέργαμον xai εἰς Θυάτειρα xai εἰς Σάρδεις xai εἰς Φιλαδέλ- 
φειαν χαὶ εἰς Λαοδίχειαν. 

>. Καὶ ἐπέστρεψα βλέπειν τὴν φωνὴν ἥτις ἐλάλει μετ᾽ ἐμοῦ, 
xai ἐπιστρέψας εἶδον ἑπτὰ λυχνίας χρυσᾶς 13. xai ἐν μέσῳ 
τῶν λυχνιῶν ὅμοιον υἱὸν ἀνθρώπου ἐνδεδυμένον ποδήρη xat πε- 
Ριεζωσμένον πρὸς τοῖς μαστοῖς ζώνην χρυσᾶν. 14. n δὲ xe- 
φαλὴ αὐτοῦ xai αἱ τρίχες λευχαὶ ὡς ἔριον λευχὸν ὡς χιὼν xai οἱ 
ὀφθαλμοὶ αὐτοῦ ὡς φλὸξ πυρὸς ıç. xai οἱ πόδες αὐτοῦ 
ὅμοιοι χαλχολιβάνῳ ὡς ἐν χαμίνω πεπυρωμένης xai ἡ φωνὴ 
αὐτοῦ ὡς φωνὴ ὑδάτων πολλῶν, 16. xai ἔχων ἐν τῇ δεξιᾷ 


ιερεις: ιερατευµα Lisi pauci , των αιώνων ROM lart.: om. PAP pauci 7. 
peta: επι C pauci | οψεται: οφονται N al. | ex’ αυτον: avtov K* pauci Primasius 
om. r pauci X, το w: add. αρχη και τελος K*!9y" y. υπομονη ev [ησου 

K*CP , Pauci Vulg.: υπομονη tv Χριστω A pauci υπομονη εν Χριστω Ingov 
(RIM υπομονῃ Ingov Χριστου πο i, λεγουσης RAC lat.: λε- 
γουσαν R? add. μοι 1611 pauci Primasius Beatus add. μοι Ίωαννῃ 2053 pauci | εἰς 
θυατειρα RT: εἰς θυατειραν ACo46 pauci εν θνατειροις P pauci ιν. ελαλει: 
ελαλησεν M^ λάλει A 13. ἐν µεσῳ: µεσον R | των ACP al. Irenaeus Cypria- 
nus Victorinus Primasius: add. enta KM lat. | οµοιον: oporwpa A | υιον RT: 
vtt AC m^ | µαστοις: µαζοις A al. 15. εν Χχαμινω: EX Χαµινου 2329 Cypria- 
nus Primasius | πεπυρωμενης AC: πεπυρωµενῳ R pauci πεπυρωμενοι 
3» 16. xat έχων; xat ειχεν K*2 544 pauci lart. xat A 
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padre suo, a lui la gloria e il potere per i secoli [dei secoli]; amen. 

7. Ecco, viene con le nubi, e lo vedrà ogni occhio e quanti lo 
trafissero; e si percoteranno a lutto per lui tutte le tribù della terra. 
Sì, amen. 

8. Io sono l'alfa e l'omega, dice il Signore Dio, Colui che è e 
che era e che viene, l'Onnipotente. 

9. Io, Giovanni, il vostro fratello e compagno nella tribolazio- 
ne e regno e perseveranza in Gesù, fui nell'isola detta Patmo, per 
la parola di Dio e la testimonianza di Gesù. ιο. Fui in spirito 
nel giorno del Signore e udii dietro a me una voce grande, come 
di tromba τι. che diceva: Ciò che vedi scrivi in un rotolo e 
manda alle sette chiese, a Efeso e a Smirne e a Pergamo e a Tiati- 
ra e a Sardi e a Filadelfia e a Laodicea. 

12. E mi voltai per vedere la voce che mi parlava, e voltatomi 
vidi sette lucernieri d'oro — 13. e in mezzo ai lucernieri uno simi- 
le a un figlio d'uomo, che vestiva una veste lunga e che era cinto 
alle mammelle con una cintura d'oro. 14. E il suo capo e i ca- 
pelli erano bianchi, come lana bianca come neve, e i suoi occhi 
come fiamma di fuoco 15. e i suoi piedi simili a oricalco, come 
in una fornace di oricalco infuocato, e la sua voce come voce di 
molte acque, 16. e aveva nella sua mano destra sette stelle e 


7. Cf. 1,12; Eu. Marc. 8,38; 14,61; Eu. Matth. 16,27; 11,10; 16,64; Eu. Io. 19,37; 
Áct. Áp. 1,9; Dan. 7.43 Theod.; Zach. 12,10-4 Ag.; Theod.; 4 Es. 13,3; 1QM XII 
$ 8. Cf. 1,4; 2,8; 4,8; 11,17; 11,6; 12,15; Is. 41,4; Am. 4,13 LXX 9. Cf. 
112.4) 3,10; 6,9; 19,10; 12,8 sq.; Ep. Rom. 5,5; Ep. Phil. 4,14; 2 Ep. Thess. 1,4; 2 
Ep. Tim. 1,11; 1 Ep. Pet. 5.1; Dan. 8,1 ιο. Cf. 4,1 sq.; 17,3; Eu. Matth. 24,31; 
1 Ep. Cor. 16,2; Act. Ap. 20,7; Ex. 19,16.19; Ez. 3,12; Ase. Is. 9,1.5 u. Cf. 
1,4.19; 19,9; Is. 30,8 t2. Cf. 1,20; 2,1; Ex. 25,31.37; Zach. 4,2 t3. Cf. 
14914: 15,6; Dan. 7,13; 10,5 sq.; Ez. 1,26; ο,1.ιι LXX t4. Cf. 2,18; 19,12; Ez. 
1,16 sq.; Dan. 7,9; 10,5 sq. 15. Cf. 2,18; 14,2; 19,12; Ps. 12,7; Ez. 1,24; 43,2; 
Dan. 10,6; 4 Es. 6,17 16. CÉ. 1,20; 21,112.16; 3,1; 10,1; 19,15-11; 21,11.13; 22,16; 
Ev. Matth. 17,2; lud. 5,31; Is. 49.1 
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χειρὶ αὐτοῦ ἀστέρας ἑπτὰ xai Ex τοῦ στόματος αὐτοῦ ῥομφαία 
δίστομος ὀξεῖα ἐχπορευομένη χαὶ ἡ ὄψις αὐτοῦ ὡς ὁ ἥλιος φαίνει 
ἐν τῇ δυνάμει αὐτοῦ. 

17. Καὶ ὅτε εἶδον αὐτόν, ἔπεσα πρὸς τοὺς πόδας αὐτοῦ ὡς 
νεχρός, xat ἔθηχεν τὴν δεξιὰν αὐτοῦ ἐπ᾽ ἐμὲ λέγων' Μὴ φοβοῦ: 
ἐγώ εἰμι ὁ πρῶτος χαὶ ὁ ἔσχατος 18. καὶ ὁ ζῶν, χαὶ ἐγε- 
νόμην νεχρὸς xai ἰδοὺ ζῶν εἰμι εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων xai 
ἔχω τὰς χλεῖς τοῦ θανάτου xai τοῦ δου. ιο. γράψον οὖν ἃ 
εἶδες χαὶ ἃ εἰσὶν χαὶ ἃ μέλλει γενέσθαι μετὰ ταῦτα. 20. τὸ 
μυστήριον τῶν ἑπτὰ ἀστέρων οὓς εἶδες ἐπὶ τῆς δεξιᾶς µου καὶ 
τὰς ἑπτὰ λυχνίας τὰς χρυσᾶς: οἱ ἑπτὰ ἀστέρες ἄγγελοι τῶν ἑ- 
πτὰ ἐκχλησιῶν εἰσιν χαὶ αἱ λυχνίαι αἱ ἑπτὰ ἑπτὰ ἐχχλησίαι 


εἰσίν. 


2, 1. Τῷ ἀγγέλῳ τῆς ἐν ᾿Εφέσῳ ἐχκλησίας γράψον᾽ 

Τάδε λέγει ὁ χρατῶν τοὺς ἑπτὰ ἀστέρας ἐν τῇ δεξιᾷ αὐτοῦ ὁ 
περιπατῶν ἐν μέσω τῶν ἑπτὰ λυχνιῶν τῶν χρυσῶν: 2. Oi- 
δα τὰ ἔργα σου xai τὸν χόπον xai τὴν ὑπομονήν σου xai ὅτι οὐ 
δύνῃ βαστάσαι χαχούς, xai ἐπείρασας τοὺς λέγοντας ἑαυτοὺς 
ἀποστόλους καὶ οὐκ εἰσὶν xai εὗρες αὐτοὺς ψευδεῖς, 3. χαὶ 
ὑπομονὴν ἔχεις χαὶ ἐβάστασας διὰ τὸ ὄνομά µου χαὶ οὐ xexo- 
πίαχες. 4. ἀλλὰ ἔχω κατὰ σοῦ ὅτι τὴν ἀγάπην σου τὴν πρώ- 
την ἀφῆχες. 5. μνημόνευε οὖν πόθεν πέπτωχας xai μετανόη- 
σον χαὶ τὰ πρῶτα ἔργα ποίησον: εἰ δὲ μή, ἔρχομαί σοι χαὶ χινή- 


αστερας: αστερες A pauci | ως o ηλιος φαινει: φαινει ως ο ηλιος KR ως o ηλιος 


φαινων 161 17. προς: εις K pauci | πρωτος: πρωτοτοκος A 18. αιώνων 
K* ACP pauci lart. Irenaeus: add. αμην R'M 19. µελλει: δει μέλλειν K*(C) 
pauci δει 1050 latt. | γενεσθαι K*CPo46 permulti: γινεσθαι RAM 10. επι 


της δεξιας µου: ev ty δεξιᾳ µου A pauci επι της λυχνιας 1319 | αι λυχνιαι αι ε- 
nta enta Aoy6 permulti latt.: αι λυχνιαι αι επτα 2319 pauci Primasius at (om. 
N” pauci) enta λυχνιαι (add. αι χρυσαι 1050) Ν' al. αι λυχνιαι enta C αι enta 
λυχνιαι ας εἶδες M 

a, 1. κοπον ACP pauci lat.: add. σου ΚΤΠ Victorinus y. εβαστασας: θλιφεις 
πασας Ν' εβαπτισας 1 pauci | ου (om. pauci) χεχοπιακες AC pauci: ουχ εχοπια- 
σας RM s. έρχομαι σοι KACP al. Vulg.: add. tayu M Augustinus partim, 
Primasius 
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dalla sua bocca fuoriusciva una spada a doppio taglio, affilata, e il 
suo viso come il sole splende nella sua potenza. 

i7. E quando lo vidi, caddi davanti ai suoi piedi come morto, 
e pose la sua destra su di me, dicendo: Non temere; io sono il pri- 
moel'ultimo 18. e il vivente, e fui morto ed ecco sono vivente 
per i secoli dei secoli e ho le chiavi della Morte e dell'Ade. 19. 
Scrivi dunque le cose che vedi e le cose che sono e le cose che 
stanno per avvenire dopo queste. 20. Ecco il mistero delle set- 
te stelle che vedi sopra la mia destra e i sette lucernieri d'oro: le 
sette stelle sono angeli delle sette chiese, e i lucernieri, sette, so- 
no sette chiese. 


2, 1. All'angelo della chiesa in Efeso scrivi: 

Queste cose dice colui che tiene saldamente le sette stelle nel- 
la sua destra, colui che cammina in mezzo ai sette lucernieri d'o- 
ro: 1. Conosco le tue opere e la fatica e la perseveranza tue e 
che non riesci a reggere i cattivi, e hai messo alla prova quelli che 
si dichiarano apostoli e non lo sono e li hai trovati bugiardi; 3. 
e hai perseveranza e hai retto per il mio nome e non ti sei affati- 
cato. 4. Ma ho contro di te che hai lasciato il tuo amore, quello 
primo. 5. Ricorda dunque da dove sei caduto e pentiti e fa’ le 
cose di prima; altrimenti vengo da te e sposteró il tuo lucerniere 


17. Cf. 1,8; 11,13; Eu. Matth. 17,7; 18,9 sq.; Is. 42,8; 44,2.6; 48,12; Ez. 1,28; Dan. 
8,17 sq.; 10,8 sq. 15 sqq.; 1 En. 14,14.14 SQ.; 15,1; 2 En. 1,7 sq.; 4 Es. 10,30; Test. 
Abr. 9,1 sqq. 18. Cf. 4,9; 6,8; 10,6; 20,1; Eu. Matth. 16,19; Ep. Hebr. 7,25; 
Deut. 32,19; Sir. 18,1; lob 38,17 19. CF. 1,1; 4,1; Is. 48,6 LXX; Dan. 2,28 sq. 
45 Theod.; 12,4; 1 En. 14,17 10. Cf. 1,11.16; 11,4; 17,7; Ex. 25,31-40; Leu. 
14,1 Sqq.; t En. 10; 81,5; 87,2; 90,11; En. 17 sq.; Test. Leui 8,2 

à, 1. CÍ. 1,12.13.16.20; 7,1; 20,1 sq.; Ep. Iud. 5 sq." ; 1 En. 10,4.13; 21,3 .. ΟΙ. 
em ),18.9.15; 2 Ep. Cor. 11,1y sqq; 1 Ep. Thess. 1,y; 1 Ep. Io. 4,1 4- 
^ 8.14.20; Eu. Matth. 24,2; r Ep. Tim. 5,12 s. ΟΕ. 1.16.11 sq.; 1, 3.19 


^ 
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σω τὴν λυχνίαν σου ἐκ τοῦ τόπου αὐτῆς, ἐὰν μὴ μετανοή- 
σης, 6. ἀλλὰ τοῦτο ἔχεις, ὅτι μισεῖς τὰ ἔργα τῶν Nixo- 
λαϊτῶν ἃ χἀγὼ μισῶ. 

O ἔχων οὖς ἀχουσάτω τί τὸ πνεῦμα λέγει ταῖς ἐχχλη- 
σίαις. τῷ νιχῶντι δώσω αὐτῷ φαγεῖν ἐχ τοῦ ξύλου τῆς ζωῆς, ὅ 
ἐστιν ἐν τῷ παραδείσῳ τοῦ θεοῦ. 

8. Καὶ τῷ ἀγγέλῳ τῆς ἐν Σμύρνη ἐκκλησίας γράψον: 

Τάδε λέγει ὁ πρῶτος χαὶ ὁ ἔσχατος, ὃς ἐγένετο νεκρὸς χαὶ 
ἔζησεν: 9. Οἶδά σου τὴν θλῖψιν καὶ τὴν πτωχείαν, ἀλλὰ 
πλούσιος εἶ, xai τὴν βλασφημίαν ἐχ τῶν λεγόντων ᾿[ουδαίους 
εἶναι ἑαυτούς, χαὶ οὐκ εἰσὶν ἀλλὰ συναγωγὴ τοῦ Σατα- 
νᾶ. ιο. μηδὲν φοβοῦ ἃ μέλλεις πάσχειν. ἰδοὺ μέλλει βάλλειν 
ὁ διάβὀλος ἐξ ὑμῶν εἰς φυλαχὴν ἵνα πειρασθῆτε xai ἕξετε θλῖψιν 
ἡμερῶν δέχα. γίνου πιστὸς ἄχρι θανάτου, χαὶ δώσω σοι τὸν 
στέφανον τῆς ζωῆς. 

11. Ὁ ἔχων οὓς ἀχουσάτω τί τὸ πνεῦμα λέγει ταῖς ἐχχλη- 
σίαις. ὁ νιχῶν οὐ μὴ ἀδικηθῇ ἐχ τοῦ θανάτου τοῦ δευτέρου. 

12. Καὶ τῷ ἀγγέλῳ τῆς ἐν Περγάμῳ ἐχχλησίας γράφον' 

Τάδε λέγει ὁ ἔχων τὴν ῥομφαίαν τὴν δίστομον τὴν ὀξεῖαν: 
13. Οἶδα ποῦ κατοικεῖς, ὅπου ὁ θρόνος τοῦ Σατανᾶ, xai χρατεῖς 
τὸ ὄνομά µου χαὶ οὐχ ἠρνήσω τὴν πίστιν μου χαὶ ἐν ταῖς ἡμέ- 
pars ᾿Αντιπᾶς ὁ μάρτυς µου ὁ πιστός µου, ὃς ἀπεχτάνθη παρ᾽ 
ὑμῖν, ὅπου ὁ Σατανᾶς χατοιχεῖ. 14. ἀλλ᾽ ἔχω χατὰ σοῦ ὁλί- 
γα ὅτι ἔχεις ἐκεῖ χρατοῦντας τὴν διδαχὴν Βαλαάμ, ὃς ἐδίδασκεν 
τῷ Βαλὰκ βαλεῖν σκάνδαλον ἐνώπιον τῶν υἱῶν ᾿]σραὴλ φαγεῖν 


7. τῳ παραδεισῳ: µεσῳ τῳ παραδεισῳ ΚΡ µεσῳ του παραδεισου M“ 8. 
πρωτος: πρωτοτοχος Λ y. σου ACP pauci latt.: add. τα εργα χαι 
KT κ. μηδεν NI: μη ACo46 pauci, Nestle-Aland?* | πασχειν RAC: 

παθειν DX | βαλλειν N(* ACM": βαλειν M* λαβειν sr om. i854 | εξετε: εχητε 
AP pauci Primasius εχετε CM | ηµερων: ημερας m“ 13. οἶδα KACP pauci 
latt.: add. τα εργα σου xax IM | ovopa µου: ovopa σου K* 
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dal suo posto, se non ti pentirai. 6. Ma questo hai a tuo favo- 
re, che detesti le opere dei Nicolaiti, le quali anch'io detesto. 

7. Chi ha orecchio ascolti che cosa lo Spirito dice alle chiese. 
Al vincitore darò a lui di mangiare dal legno della vita, che è nel 
paradiso di Dio. 

8. E all'angelo della chiesa in Smirne scrivi: 

Queste cose dice il primo e l'ultimo, colui che fu morto e vis- 
se: 9. Conosco di te la tribolazione e la povertà - ma sei ricco 
- e la bestemmia da coloro che dicono di essere giudei e non lo 
sono, ma sono una sinagoga del Satana. 10. Non temere per 
nulla le cose che stai per patire. Ecco, il diavolo sta per gettare al- 
cuni di voi in carcere, perché siate provati e avrete una tribola- 
zione di dieci giorni. Sii fedele sino alla morte, e ti daró la corona 
della vita. 

11. Chi ha orecchio ascolti che cosa lo Spirito dice alle chiese. 
Il vincitore non subirà danno dalla seconda morte. 

12. E all'angelo della chiesa in Pergamo scrivi: 

Queste cose dice colui che ha la spada a doppio taglio, quella 
affilata: — 13. Conosco dove abiti, dove sta il trono del Satana, e 
tieni saldo il mio nome e non hai rinnegato la mia fede nemmeno 
nei giorni di Antipa, il mio testimone, il mio fedele, che fu ucciso 
presso di voi, dove abita il Satana. — 14. Ma ho contro di te alcu- 
ne poche cose, cioè che hai costì certuni che tengono saldo l'inse- 
gnamento di Balaam, il quale insegnó a Balak a gettare scandalo 
di fronte ai figli di Israele, a mangiare idolotiti e a fornica- 


6. Cf. 1,14 sq. 1ο; Ps. 139,21; Act. Ap. 6,5 7. CÉ. 2,11.17.16.29; 5,5 5q. 11 sq. 
L 54ᾳ., 13,9; 11,7; 21,2.14.19; Gen. 1,9; 3,3.22.24 LXX; Ez. 31,8 sq. LXX; 4 Es. 
7,53 8. Cf. 1,11.17 sq.; Ep. Rom. 14,9; Is. 44,6; 48,12 9. Cf. 3,9; Eu. Io. 
8,30-47; 1 Ep. Cor. 6,10: 11,14 sq; Ep. Iac. 1,5; 1 Ep. Io. 5,10; 1QH-4QH X 
ll ιο. Cf. y, n; Eu. Matth. 10,28; 1 Ep. Cor. 9,15; 2 Ep. Tim. 4,8; 1 Mach. 
13,14; Dan. 1,12.14; Zach. 6,14; 1QS IV 6 sqq. 18 sq. it. Cf. 1,7.17.26.29; 3,5 
Sq. 12 SQ. Li sq.; 20,6.14; 21,8 t2. CF. 1,16; 2,16; 19,15.21; Ep. Hebr. 4,12; Is. 
49,2; Sap. 18,16 13. Cf. 1,5; 3,8; 13,2; 14,12; 16,10; Ez. 12,2; 28,2 i4. Cf. 
14.10; 1 Ep. Cor. 8-10; 1 Ep. Pet. 2,15; Ep. Iud. τε; Num. 11-4; 31,16; Deut. 13,4 
8q.; los. 13,21; 14,9; Iud. 11,25; Nehem. 13,2; Liber Ant. Bibl. 18,13 sq. 
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εἰδωλόθυτα xai πορνεῦσαι. 15. οὕτως ἔχεις χαὶ σὺ χρατοῦν- 
τας τὴν διδαχὴν [τῶν] Νικολαϊτῶν ὁμοίως. 16. µετανόησον 
οὖν: εἰ δὲ μή, ἔρχομαί σοι ταχὺ xai πολεμήσω μετ᾽ αὐτῶν ἐν τῇ 
ῥομφαίᾳ τοῦ στόματός μου. 

Ὁ ἔχων οὓς ἀκουσάτω τί τὸ πνεῦμα λέγει ταῖς ἐχχλη- 
σίαις. τῷ νιχῶντι δώσω αὐτῷ τοῦ μάννα τοῦ χεχρυμμένου χαὶ 
δώσω αὐτῷ ψῆφον λευχήν, χαὶ ἐπὶ τὴν ψῆφον ὄνομα χαινὸν γε- 
γραμμένον ὃ οὐδεὶς οἶδεν εἰ μὴ ὁ λαμβάνων. 

18. Καὶ τῷ ἀγγέλω τῆς ἐν Θυατείροις ἐχχλησίας γράψον: 

Τάδε λέγει ὁ υἱὸς τοῦ θεοῦ, ὁ ἔχων τοὺς ὀφθαλμοὺς αὐτοῦ 
ὡς φλόγα πυρὸς χαὶ οἱ πόδες αὐτοῦ ὅμοιοι χαλκολιβά- 
νῳ' t9. Οἶδά σου τὰ ἔργα xai τὴν ἀγάπην xai τὴν πίστιν xai 
τὴν διαχονίαν xai τὴν ὑπομονήν σου, xai τὰ ἔργα σου τὰ ἔσχατα 
πλείονα τῶν πρώτων. 20. ἀλλὰ ἔχω xatà σοῦ ὅτι ἀφεῖς τὴν 
γυναῖκα ᾿[εζάβελ, ἡ λέγουσα ἑαυτὴν προφῆτιν xai διδάσχει xai 
πλανᾷ τοὺς ἐμοὺς δούλους πορνεῦσαι χαὶ φαγεῖν εἰδωλό- 
θυτα. 21. καὶ ἔδωχα αὐτῇ χρόνον ἵνα μετανοήση, xai οὐ θέ- 
λει μετανοῆσαι ix τῆς πορνείας αὐτῆς. 22. ἰδοὺ βάλλω αὐ- 
τὴν εἰς χλίνην xai τοὺς μοιχεύοντας μετ᾽ αὐτῆς εἰς θλῖψιν με- 
γάλην, ἐὰν μὴ μετανοήσουσιν x τῶν ἔργων αὐτῆς, 23. καὶ 
τὰ τέχνα αὐτῆς ἀποχτενῶ ἐν θανάτῳ. χαὶ γνώσονται πᾶσαι αἱ 
ἐχχλησίαι ὅτι ἐγώ εἰμι ὁ ἐραυνῶν νεφροὺς χαὶ χαρδίας, χαὶ δώ- 
σω ὑμῖν ἑχάστῳ χατὰ τὰ ἔργα ὑμῶν. 24. ὑμῖν δὲ λέγω τοῖς 
λοιποῖς τοῖς ἐν Θυατείροις, ὅσοι οὐχ ἔχουσιν τὴν διδαχὴν tav- 
την, οἵτινες οὐκ ἔγνωσαν τὰ βαθέα τοῦ Σατανᾶ ὡς λέγουσιν: 


t5. των ND: om. ACTI | οµοιως: om. 1 pauci add. o prow M` 17. αυτῳ': 
om. N pauci add. φαγειν M` Beatus | του μαννα: απο (ex K2050 pauci) tou pav- 
va N205000" απο του ξυλου P 18. φλογα: φλοξ κ pauci 10. σου: add. 
πολν K 10509 ir.) add. ολιγα pauci | αφεις: αφηκας R' pauci | γυναιχᾶ: add. 
σου AM“ Cyprianus Primasius | η λεγουσα R*AC pauci: την λεγουσαν κ mÀ n 
λεγει M 1ι. ου θελει: ουχ ηθελησεν A Tyconius Primasius Beatus 11. 
βαλλω: βαλω K?Po46 al. Tertullianus κάλω W* | χλινην: φυλαχην A | petavon- 
σουσιν RA Nestle-Aland?’: patavonawaw CM Nestle-Aland?* | αυτης: αυτων 
AM Cyprianus 13. υμων: om. K* αυτου 046 pauci Apringius LI. 
βαθεα: βαθη KM? lat. 
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re. 15. Così hai anche tu certuni che tengono saldo l'insegna- 
mento di Nicolaiti, allo stesso modo. 16. Pentiti dunque, altri- 
menti vengo da te presto e combatterò contro di loro, mediante 
la spada della mia bocca. 

17. Chi ha orecchio ascolti che cosa lo Spirito dice alle chiese. 
AI vincitore, darò a lui della manna, quella nascosta, e darò a lui 
una pietruzza bianca e sulla pietruzza un nome nuovo sarà scrit- 
to, che nessuno conosce, se non chi lo prende. 

18. E all'angelo della chiesa in Tiatira scrivi: 

Queste cose dice il figlio di Dio, colui che ha i suoi occhi co- 
me fiamma di fuoco e i suoi piedi sono simili all'oricalco: 19. 
Conosco di te le opere e l'amore e la fede e il servizio, e la tua 
perseveranza e le tue opere, le ultime migliori delle prime. 1ο. 
Ma ho contro di te che lasci agire la donna Iezabel, colei che si 
dice profetessa e insegna e travia i miei servi a fornicare e man- 
giare idolotiti. 21. E ho dato a lei tempo, affinché si penta, e 
non vuole pentirsi e allontanarsi dalla sua prostituzione. 22. 
Ecco, la getto su un letto - e quanti commettono adulterio con lei 
- in una tribolazione grande, se non si pentiranno allontanandosi 
dalle sue opere, 23. e i suoi figli ucciderò con morte. E sapran- 
no tutte le chiese che io sono colui che scruta nervi e cuori, e vi 
daró a ciascuno secondo le vostre opere. — 24. Ma a voi dico, ai 
restanti che sono a Tiatira, quanti non hanno questo insegnamen- 
to, i quali non hanno conosciuto le profondità del Satana ~ come 


15. Cf. 1,6; Act. Ap. 6,5 16. Cf. 1,16; 2,511; 3,11; ler. 21,5 17. Cf. 1,7; 
}.12; 13,18; 19,12; 1 Ep. Cor. 10,3; Ex. 16,32 sqq.; 1 Mach. 2,4-8; Ps. 78,14 sq.; 
105,40; Sap. 16,20; Is. 56,5; 62,1; 65,15; Ez. 49,35 18. Cf. 1,14 sq.; Act. Ap. 
16,14; Dan. 10,6 19. Cf. 2,2 20. Cf. 1,18; 2,4.14; Num. 15,1 sq.; 1 Reg. 16- 
22, 1 Reg. 9,22 11. Cf. 2,5 23. Cf. 18,6; 20,12 sq.; 22,12; Eu. Matth. 
16,17; Ep. Rom. 1,6; 8,27; 2 Ep. Cor. 5,10; 11,15; 1 Ep. Tim. 4,14; 1 Ep. Pet. 1,17; 
Prou. 14,12; Ps. 7,10; 18,4; 61,13; ler. 11,20; Ez. 13,27 14. Ep. Rom. 1,33; 1 
Ep. Cor. 1.10; 1 Bar. 14,8; 10M X 17 
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Οὐ βάλλω ἐφ᾽ ὑμᾶς ἄλλο βάρος, 25. πλὴν ὃ ἔχετε xpa- 
τήσατε ἄχρι[ς] οὗ ἂν ἥξω. 

16. Καὶ ὁ νιχῶν χαὶ ὁ τηρῶν ἄχρι τέλους τὰ ἔργα μου, δώ- 
σω αὐτῷ ἐξουσίαν ἐπὶ τῶν ἐθνῶν 27. MAL «ποιμανεῖ αὐτοὺς 
ἐν ῥάβδῳ σιδηρᾷ ὡς» τὰ «σχεύη» τὰ «χεραμικὰ συντρίβε- 
ται», 28. ὡς χἀγὼ εἴληφα παρὰ τοῦ πατρός μου, xai δώσω 
αὐτῷ τὸν ἁστέρα τὸν πρωϊνόν. 29. ὁ ἔχων οὓς ἀχουσάτω τί 
τὸ πνεῦμα λέγει ταῖς ἐχχλησίαις. 


3,1. Καὶ τῷ ἀγγέλῳ τῆς ἐν Σάρδεσιν ἐχχλησίας γράψον: 

Τάδε λέγει ὁ ἔχων τὰ ἑπτὰ πνεύματα τοῦ θεοῦ xoi τοὺς ἑπτὰ 
ἀστέρας Οἶδά σου τὰ ἔργα ὅτι ὄνομα ἔχεις ὅτι ζῆς, xal νεχρὸς 
εἶ. 2. γίνου γρηγορῶν καὶ στήρισον τὰ λοιπὰ ἃ ἔμελλον 
ἀποθανεῖν, οὐ γὰρ εὕρηκά σου τὰ ἔργα πεπληρωμένα ἐνώπιον 
τοῦ θεοῦ μου. y. μνημόνευε οὖν πῶς εἴληφας xai ἤχουσας 
xai τήρει xai μετανόησον. ἐὰν οὖν μὴ γρηγορήσης, ἥξω ὡς χλέ- 
πτης, xai οὐ μὴ γνῶς ποίαν ὥραν ἥξω ἐπὶ σέ. 4. ἀλλὰ ἔχεις 
ὀλίγα ὀνόματα ἐν Σάρδεσιν ἃ οὐκ ἐμόλυναν τὰ ἱμάτια αὐτῶν, 
xai περιπατήσουσιν μετ᾽ ἐμοῦ ἐν λευχοῖς, ὅτι ἄξιοί εἰσιν. 

‘O νικῶν οὕτως περιβαλεῖται ἐν ἱματίοις λευχοῖς χαὶ οὐ 
μὴ ἐξαλείφω τὸ ὄνομα αὐτοῦ ἐκ τῆς βίβλου τῆς ζωῆς xai ὁμολο- 
Υήσω τὸ ὄνομα αὐτοῦ ἐνώπιον τοῦ πατρός µου χαὶ ἐνώπιον τῶν 
ἀγγέλων αὐτοῦ. 6. ὁ ἔχων οὓς ἀχουσάτω τί τὸ πνεῦμα λέ- 
yet ταῖς ἐκκλησίαις. 

7. Καὶ τῷ ἀγγέλῳ τῆς ἐν Φιλαδελφείᾳ ἐκκλησίας γράφον: 


βαλλω: βαλω Ko4€ al. Vulg. Tyconius Primasius 15. αχρις Dt: om. 1854 
αχρι KC pauci εως A pauci | av nEc: ανοιξω M“ 17. συντριβεται RAC pau 
ci: συντριβησεται M lar. 

3. τ. έχεις: add. και M“ 2. στηρισον: τηρησον pauci | ἐµελλον αποθανειν 


KACO latt.: ηµελλες arepa ny m“ y. Yenvopnonc: μετανρησης κ' 
Primasius μµετανοήσης unde Ύγρηγορησης ro50t | Ύνως Aca: γνώση 
Rm“ «. ουτως K* AC. al. lari.: ουτος R'M αυτος 1040 
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dicono -: Non getto su voi altro peso, 25. se non che teniate 
saldamente quello che avete, fino a che io non sia giunto. 

16. E il vincitore, e colui che conserva sino alla fine le mie 
opere, darò a lui potere sulle genti — 27. — e li pascerà con bastone 
di ferro, come frantuma i vasi di coccio - 18. come anch'io l'ho 
preso da mio padre, e gli darò la stella del primo mattino. 29. 
Chi ha orecchio ascolti che cosa lo Spirito dice alle chiese. 


3, 1. E all'angelo della chiesa in Sardi scrivi: 

Queste cose dice colui che ha i sette spiriti di Dio e le sette 
stelle: Conosco di te le opere, poiché hai nome che vivi, e sei 
morto. 2. Mettiti a vegliare e rendi salde le cose restanti, che 
stavano per morire; non ho trovato infatti le tue opere complete 
di fronte al mio Dio. 3. Tieni a mente dunque come hai rice- 
vuto e hai ascoltato, e conserva e pentiti. Se dunque non vegli, 
giungerò come ladro, e non sai davvero in quale ora ti giungerò 
addosso. 4. Ma hai alcuni pochi nomi in Sardi, che non conta- 
minarono le loro vesti, e cammineranno con me in vesti bianche, 
poiché sono degni. 

5. Il vincitore, così sarà avvolto in vesti bianche e non cancel- 
leró il suo nome dal rotolo della vita e proclameró il suo nome di 
fronte a mio padre e di fronte ai suoi angeli. 6. Chi ha orec- 
chio ascolti che cosa lo Spirito dice alle chiese. 

7. E all'angelo della chiesa in Filadelfia scrivi: 


15. Cf. 3,8-1t 16. Cf. 1,7 16-7. Cf. 12,5; 19,15; Ps. 2,8 1g. ; Ps. Sal. 17,23 
sq. 18. Cf. 22,16; Is. 14,12 19. Cf. 2,7; 1 Ep. Pet. 1,19 

300. C 1,4.16; 1,2 2-3. Cf. 1,5; 16,15; Eu. Matth. 24,42-4; Eu. Marc. 13,35; 
Eu. Luc. 11,42; 1 Ep. Thess. 5,2; Ez. 34,4 4. ΟΕ. 4,518; 4.1; 6,11; 7.9.15 Sq; 
"Ty, 19,14; Act. Ap. 1,15; Ep. Iud. 11 s. Cf. 2,7.10; 13,8; 17,8; 10,1118; 
11,17; Eu. Matth. 10,32 sq.; Eu. Marc. 8,38; 13,32; Eu. Luc. 9,26; 10,20; 12,8 sq.; 
Ep. Phil. 4,3; 2 Ep. Tim. 2,12; Ex. 32,32 sq.; 1 Sam. 2,30; Ps. 69,29; Is. 4,3; Dan. 
111; Mal. 4.16; 4 Es. 13.23 6. Cf. 1,7 7. Cf. 6,10; 19,11; Eu. Matth. 
6.19; 1 Ep. Io. 5,10; Iob 12,14; Is. 12,11; CD V 2 sqq. 
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Τάδε λέγει ὁ ἅγιος, ὁ ἀληθινός, ὁ ἔχων τὴν κλεῖν Δαυίδ, ὁ 
ἀνοίγων xai οὐδεὶς χλείσει xai κλείων xal οὐδεὶς ἀνοίγει: B. 
Οἴδά σου τὰ ἔργα, ἰδοὺ δέδωχα ἐνώπιόν σου θύραν ἠνεῳγ- 
μένην, ἣν οὐδεὶς δύναται κλεῖσαι αὐτήν, ὅτι μικρὰν ἔχεις δύνα- 
μιν χαὶ ἐτήρησάς µου τὸν λόγον xai οὐχ ἠρνήσω τὸ ὄνομά 
μου. 9. ἰδοὺ διδῶ ἐχ τῆς συναγωγῆς τοῦ Σατανᾶ, τῶν λε- 
γόντων ἑαυτοὺς ᾿]ουδαίους εἶναι, xai οὐχ εἰσὶν ἀλλὰ φεύδονται. 
ἰδοὺ ποιήσω αὐτοὺς ἵνα ἥξουσιν xai προσχυνήσουσιν ἐνώπιον 
τῶν ποδῶν σου χαὶ γνῶσιν ὅτι ἐγὼ ἠγάπησά σε. ιο. ὅτι 
ἐτήρησας τὸν λόγον τῆς ὑπομονῆς μου, χἀγώ σε τηρήσω ἐκ τῆς 
ὥρας τοῦ πειρασμοῦ τῆς μελλούσης ἔρχεσθαι ἐπὶ τῆς οἰκουμένης 
ὅλης πειράσαι τοὺς χατοιχοῦντας ἐπὶ τῆς γῆς. 11. ἔρχομαι 
ταχύ’ χράτει ὃ ἔχεις, ἵνα μηδεὶς λάβη τὸν στέφανόν σου. 

12. Ὁ νικῶν ποιήσω αὐτὸν στῦλον ἐν τῷ ναῷ τοῦ θεοῦ μου 
καὶ ἔξω οὐ μὴ ἐξέλθῃ ἔτι καὶ γράψω ἐπ᾽ αὐτὸν τὸ ὄνομα τοῦ 
θεοῦ µου xai τὸ ὄνομα τῆς πόλεως τοῦ θεοῦ μου, τῆς καινῆς ᾿]ε- 
ρουσαλὴμ 7, καταβαίνουσα ἐχ τοῦ οὐρανοῦ ἀπὸ τοῦ θεοῦ μου, 
χαὶ τὸ ὄνομά µου τὸ χαινόν. 13. ὁ ἔχων οὓς ἀχουσάτω τί τὸ 
πνεῦμα λέγει ταῖς ἐχχλησίαις. 

14. Καὶ τῷ ἀγγέλῳ τῆς ἐν Λαοδιχείᾳ ἐχχλησίας γράψον: 

Τάδε λέγει ὁ ᾿Αμήν, ὁ μάρτυς ὁ πιστὸς καὶ ἀληθινός, ἡ 
ἀρχὴ τῆς χτίσεως τοῦ θεοῦ: 15. Οἶδά σου τὰ ἔργα ὅτι οὔτε 
φυχρὸς εἶ οὔτε ζεστός. ὄφελον ψυχρὸς ἦς ἢ ζεστός. 16. 


7. o αγιος o αληθινος CM lait, Epiphanius: o αγγελος αληθινος 1441, δαυιδ AC 
pauci: του δαυιδ NM Epiphanius του ᾳδου 2050 pauci | κλεισει NACP al. lre: 
naeus Tyconius: add. αυτην 1341 add. αυτην ει µη o ανοιγων (046) M" κλειει M 
latt. Primasius | κλειων: κλειει C*(uid.) pauci lat. | ανοιγει ACM ἰαιι.: ανοιζει 
xM"co. Irenaeus avotym ει µη o ανοιγων xax ουδεις ανοιξει 235: B. ην: xat 
pauci | αυτην: om. N pauci | εχεις: εχει 1 pauci 9. δίδω AC: bebo xa N edw 
μι M | ηξουσιν και προσκυνησουσιν RACP permulti: ηξωσιν xat προσχυνησωσιν 
046 permulti | yvwaw: γνώση K69 pauci Primasius Ύνωσονται 1050 pauci γνω: 


σωσιν 1006 ιο. τηρήσω: om. N n. έρχομαι: Sou epxopat 2014 pauci 
Tyconius Apringius 11. autov!: αυτῳ N* pauci | η καταββαινουσα: τη κατα: 
βαινουσης K^ Tyconius η χαταβαινει M” | ex: απο M 14. xat αληθινος: 0 


αληθινος pauci xav ο αληθινος KC pauci | κτισεως: εχχλησιας Ν' 
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Queste cose dice il santo, il veritiero, colui che ha la chiave di 
Davide, colui che apre e nessuno chiuderà, e che chiude e nessu- 
no può aprire: 8. Conosco di te le opere: ecco ho dato di fron- 
te a te una porta aperta, che nessuno può chiuderla, poiché hai 
una potenza piccola e tuttavia hai conservato la mia parola e non 
hai rinnegato il mio nome. ο. Ecco, io darò alcuni della sinago- 
ga del Satana, di coloro che dicono di essere giudei, e non lo so- 
no, ma mentono. Ecco li farò tali che verranno e si prostreranno 
di fronte ai tuoi piedi e sappiano che io ti ho amato. ιο. Poiché 
hai conservato la parola della mia perseveranza, anch'io ti conser- 
verò dall'ora della prova, quella che sta per giungere sul mondo 
intero, per mettere alla prova quelli che abitano sulla terra. 1. 
Vengo presto; tieni saldo quello che hai, perché nessuno prenda 
la tua corona. 

12. Il vincitore lo farò colonna nel tempio del mio Dio, e farò 
che non esca mai più fuori e scriverò su lui il nome del mio Dio e 
il nome della città del mio Dio, della nuova Gerusalemme, colei 
che scende dal cielo, provenendo dal mio Dio, e il mio nome, 
quello nuovo. 13. Chi ha orecchio ascolti che cosa lo Spirito di- 
ce alle chiese. 

14. E all'angelo della chiesa in Laodicea scrivi: 

Queste cose dice l'Amen, il testimone fedele e veritiero, il 
principio della creazione di Dio: 15. Conosco di te le opere, che 
non sei né gelido né ardente. Magari tu fossi gelido o arden- 


8. Cf. 1,21); 4,1; Eu. Io. 8,531; Act. Ap. 14,27; 1 Ep. Cor. 16,9; 2 Ep. Cor. 
Lal 9. Cf. 2,9; Ps. 86,9; Is. 43,4; 45,14; 49,13; 60,14; 66,23 10. Cf. 1,9; 
38; 13,10; Eu. Luc. 8,15; 21,19; Eu. Io. 8,51; 17,6.t1 sq.; 2 Ep. Tim. 2,11; Ep. Hebr. 
10,36; 1 Ep. Pet. 2,9 ti. CE. 1,3; 2,5.10.16 sq. 25; 4,4.10; 6,1; 7,15; 9,7; 12,1; 
14.1.14; 21,2; 22,7.12.10; t Ep. Cor. 9,15; 1 Ep. Cor. 6,2 11. CÉ. 2,7,10.17; 
715; 14,1; 19,12; 21,2.22; 22,4; Ep. Gal. 2,9; 1 Ep. Tim. 3,15; Ex. 13,11 sq.; 1 Reg. 
715.11; 2 Chron. 3,15.17; Is. 62,2; 65,15; Ez. 48,35; 40287 fr. 2, τ; 49403 I 41-4; 
uQTis III 4 13. Cf. 1,7 14. Cf. 1,5.11; Eu. Io. 1,3; 2 Ep. Cor. 1,20; Ep. 


a 115.18; 2,0; 4,13-6; Ps. 89,38; Prou. 8,22; Is. 65,16 15. Cf. 2,2; Ep. Rom. 
ΝΤ 


20 MIORAATYIE IQANNOY 5-4 


οὕτως ὅτι χλιαρὸς εἶ xai οὔτε ζεστὸς οὔτε ψυχρός, μέλλω σε 
ἐμέσαι Ex τοῦ στόματός μου. 17. ὅτι λέγεις ὅτι Πλούσιός el- 
μι xai πεπλούτηχα καὶ οὐδὲν χρείαν ἔχω, xai οὐχ οἶδας ὅτι σὺ 
εἶ ὁ ταλαίπωρος xai ἐλεεινὸς xai πτωχὸς xai τυφλὸς xai γυ- 
μνός, 18. συμβουλεύω σοι ἀγοράσαι παρ᾽ ἐμοῦ χρυσίον 
πεπυρωμένον EX πυρὸς ἵνα πλουτήσης, xai ἱμάτια λευχὰ ἵνα ne- 
ριβάλη xai μὴ φανερωθῇ ἡ αἰσχύνη τῆς γυμνότητός σου, xai 
χολλ[ο]ύριον ἐγχρῖσαι τοὺς ὀφθαλμούς σου ἵνα βλέπῃς. 19. 
ἐγὼ ὅσους ἐὰν φιλῶ ἐλέγχω xal παιδεύω: ζήλευε οὖν xai peta- 
νόησον. 20. ἰδοὺ ἕστηχα ἐπὶ τὴν θύραν xai χρούω: ἐάν τις 
ἀχούσῃ τῆς φωνῆς μου xai ἀνοίξῃ τὴν θύραν, [καὶ] εἰσελεύσομαι 
πρὸς αὐτὸν xai δειπνήσω μετ᾽ αὐτοῦ xai αὐτὸς μετ᾽ ἐμοῦ. 

Ὁ νικῶν δώσω αὐτῷ καθίσαι μετ᾽ ἐμοῦ ἐν τῷ θρόνῳ 
μου, ὡς χἀγὼ ἐνίκησα χαὶ ἐχάθισα μετὰ τοῦ πατρός μου ἐν τῷ 
θρόνῳ αὐτοῦ. 22. ὁ ἔχων οὖς ἀχουσάτω τί τὸ πνεῦμα λέγει 
ταῖς ἐκκλησίαις. 


s 1. Μετὰ ταῦτα εἶδον, xai ἰδοὺ θύρα ἠνεωγμένη ἐν τῷ ov- 
pavo, xai ἡ φωνὴ ἡ πρώτη ἣν ἤκουσα ὡς σάλπιγγος λαλούσης 

» - z 1 , T . , ει - # 
μετ᾽ ἐμοῦ λέγων: ᾿Ανάβα ὦδε, xai δείξω σοι ἃ δεῖ γενέσθαι pe- 
τὰ ταῦτα. 

He t ΄ t > t 0 4 r w > 

1. Εὐθέως ἐγενόμην ἐν πνεύματι, xai ἰδοὺ θρόνος ἔχειτο ἐν 
τῷ οὐρανῷ, χαὶ ἐπὶ τὸν θρόνον καθήμενος, y. xai ὁ χαθήμε- 
νος ὅμοιος ὁράσει λίθῳ ἰάσπιδι χαὶ σαρδίῳ, χαὶ ἶρις χυχλόθεν 


16. µελλω σε εµεσαι EX του στοµατος µου: ἐλεγχω σε εχ του στοµατος σου 1119 
παυσε του στοµατος σου K* 17. οὐδεν AC pauci: ουδενος KM 18. at- 
σχυνη: ααχηµοσυνη P pauci Tyconius Beatus | κολλουριον ΑΡ permulti: κολλυ: 
ριον RC{046) permulti Nestle-Aland?* | εγχρισαι KAC pauci: να εγχρισῃ A 


εγχρισον qn^ 19. ζηλευε: ζηλωσον RM ιο. xa ΚοιδοἩ! .: 

AM late. 

4. t. λαλουσης per’ cuou λεγων: λαλουσης μετ᾽ εµσυ λεγουσα («91 per’ 
εμου λαλουσα 2429 pauci λεγουσα μετ᾽ epou 18542 1. τον θρονον: του θρο- 


νου M^ y. ιασπιδι: add. xat σµαραγδῳ 046 pauci | τρις: ιερεις N*A pauci | 
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te! 16. Così, poiché sei tiepido e né ardente né gelido, sto per 
vomitarti dalla mia bocca. 17. Poiché dici: Sono ricco e mi sono 
arricchito e non manco di nulla. E non sai che sei tu lo sciagurato 
e misero e pezzente e cieco e nudo; 18. Ti consiglio di compera- 
re da me oro infuocato di fuoco, per arricchirti, e vesti bianche, 
così che tu te ne avvolga e non si manifesti la vergogna della tua 
nudità, e collirio per ungere i tuoi occhi, così che tu veda. 19. 
Quanti io amo, rimprovero e castigo; sii dunque zelante e penti- 
ti. 20. Ecco, sto dritto davanti alla porta e busso: se qualcuno 
ode la mia voce e apre la porta, [anch'io] entrerò da lui e pranze- 
rò con lui ed egli con me. 

11. Il vincitore, gli darò di sedere con me sul mio trono, come 
anch'io vinsi e mi sedetti con mio padre sul suo trono. 22. Chi 
ha orecchio ascolti che cosa lo Spirito dice alle chiese. 


4, 1. Dopo queste cose vidi, ed ecco una porta che era aperta 
nel cielo, e la voce, quella di prima, che avevo udito come di una 
tromba che mi parlava, mi diceva: Sali quassù, e ti mostrerò le 
cose che debbono accadere dopo queste. 

2. Subito fui in spirito, ed ecco un trono era posto nel cielo, e 
sul trono uno seduto, 3. e quello seduto simile a vedersi alla 
pietra di diaspro e al sardio, e un arcobaleno intorno al trono si- 


17. Ep. Rom. 7,14; τ Ep. Cor. 5.18; 4,8; 15,19; 2 Ep. Pet. 1,9; Os. 11,8 sq.; Zach. 
11,4 Sqq. 18. Cf. 4,4; 6,11; 16,15; Ep. Pet. 1,7; Ex. 28,42 sq.; Is. 55,1; Ps. Sal. 
17,43; 1QS VII 14 sq.; 10M VII 7; X 1; m. Hall. 1,1 19. Cf. 2,5; 1 Ep. Cor. 
11,32; Ep. Hebr. 12,6; Prou. 3,12 10. Eu. Marc. t3,35; Eu. Luc. 12,36; 11,19 
$q.; Eu. Io. 10,3; 14,23; Ep. Iac. 5,9; Cant. 5,2 21. Cf. 2,7; 5,5; 22,2.3; Eu. 
Matth. 19,28; 12,44; 1 Ep. Cor. 4,8; 6,2; 4 Es. 7,45; 4Q49r fr. n, I 8-18; 4Qsa fr. 
2 1i. Cf. 1,7 

4 1. Cf. 1,1.10.19; 11,12; Ex. 19,16.24; Ps. 78,24; Dan. 1,19.45 Theod.; 1 En. 72- 
6 1. Cf. 110; 5,7; 17,3; 21,10.16; Ps. 11,4; 47,9; 103,19; Is. 6,1; Ez. 1,26; 
10,1 y. Cf. 9,17; 10,1; Ez. 1,27 sq. 
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τοῦ θρόνου ὅμοιος ὁράσει σμαραγδίνῳ. 4. xat χυχλόθεν τοῦ 
θρόνου θρόνους εἴχοσι τέσσαρες, χαὶ ἐπὶ τοὺς θρόνους εἴχοσι τέσ- 
σαρας πρεσβυτέρους χαθημένους περιβεβλημένους ἐν ἱματίοις 
λευχοῖς χαὶ ἐπὶ τὰς χεφαλὰς αὐτῶν στεφάνους χρυσοῦς. τ 
καὶ èx τοῦ θρόνου ἐκπορεύονται ἀστραπαὶ xai φωναὶ xai βρον- 
ταί, xai ἑπτὰ λαμπάδες πυρὸς καιόμεναι ἐνώπιον τοῦ θρόνου, à 
εἰσιν τὰ ἑπτὰ πνεύματα τοῦ θεοῦ, 6. χαὶ ἐνώπιον τοῦ θρόνου 
ὡς θάλασσα ὑαλίνη ὁμοία χρυστάλλῳ. xai ἐν μέσῳ τοῦ θρόνου 
καὶ χύχλῳ τοῦ θρόνου τέσσαρα ζῷα γέμοντα ὀφθαλμῶν ἔμ- 
προσθεν χαὶ ὄπισθεν. 7. χαὶ τὸ ζῷον τὸ πρῶτον ὅμοιον λέον- 
τι χαὶ τὸ δεύτερον ζῷον ὅμοιον μόσχῳ xai τὸ τρίτον ζῷον ἔχων 
τὸ πρόσωπον ὡς ἀνθρώπου καὶ τὸ τέταρτον ζῷον ὅμοιον ἀετῷ 
πετομένω. 8. xai τὰ τέσσαρα ζῶα, tv χαθ᾽ Ev αὐτῶν ἔχων 
ἀνὰ πτέρυγας ἕξ, χυχλόθεν xai ἔσωθεν γέμουσιν ὀφθαλμῶν, xai 
ἀνάπαυσιν οὐχ ἔχουσιν ἡμέρας xai νυχτὸς λέγοντες: «Άγιος 
ἅγιος ἅγιος χύριος ὁ θεὸς ὁ παντοχράτωρ», ὁ ἦν χαὶ ὁ ὢν χαὶ ὁ 
ἐρχόμενος. 

9. Καὶ ὅταν δώσουσιν τὰ ζῷα δόξαν χαὶ τιμὴν χαὶ εὐχαρι- 
στίαν τῷ χαθημένῳ ἐπὶ τῷ θρόνῳ τῷ ζῶντι εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν 
αἰώνων, ιο. πεσοῦνται οἱ εἴχοσι τέσσαρες πρεσβύτεροι ἐνώ- 
πιον τοῦ χαθημένου ἐπὶ τοῦ θρόνου xai προσχυνήσουσιν τῷ ζῶν- 


οµοιος ορασει σμαραγδινῳ R°AM lar. (K* homoeoteleuton): οµοιως ορασις 
σµαραγδινων M 4. θρονους ειχοσι τεσσαρες (N)A pauci: θρονους ειχοσι 
τεσσαρας 107) pauci Nestle-Aland?* θρονοι ειχοσι τεσσαρες (x5) M | θρονους 
εικοσι τεσσαρας M“ (x homoeoteleuton): exoot τεσσαρας θρονους A pauci θρο- 
νους 1053 pauci θρονους τους ειχοσι τεσσαρας m“ | ev ιματιοις: om. ἐν ΑΡ pauci 
lat. om. ιµατιοις X pauci ς. α εἰσιν: α εστιν A αι εισιν Ῥὶ εἰς 2429 | ta: om. 
m* 6. ως: om. 2053 al. Primasius 7. έχων Aoyé pauci: exov KD | to 
προσωπον ως ανθρωπου A Vulg.: το προσωπον ως ανθρωπος M” το προσωπον 
«€ οµοιον ανθρωπῳ N προσωπον ανθρωπον M δ. καθ) εν: εκαστον 
R pauci | αυτων: om. MË Primasius | εχων A pauci: εχον M ειχον R pauci lat. 
εχοντα P pauci | xat εσωθεν: xai εξωθεν xat εσωθεν 046 pauci om. 1050 | αγιος 
ter: nouies M” octies N* pauci 9. δωσουσιν AP pauci: δωσωσιν Noy69M 
δωσι MË εδωχαν 1329 Primasius | tw θρονῳ KA pauci: του θρονου M 10. 
πεσουνται: και πεσουνται N 
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mile a vedersi allo smeraldo. 4. E intorno al trono vidi venti- 
quattro troni, € sui troni ventiquattro anziani seduti, avvolti in 
vesti bianche, e sulle loro teste corone d'oro. 5. E dal trono 
fuoriescono lampi e voci e tuoni, e sette torce di fuoco ardenti di 
fronte al trono, che sono i sette spiriti di Dio, 6. e di fronte al 
trono come un mare vitreo simile a cristallo. E in mezzo al trono 
e intorno al trono quattro animali ripieni di occhi davanti e di 
dietro. 7. E il primo animale simile a un leone e il secondo ani- 
male simile a un vitello e il terzo animale con il viso come di un 
uomo e il quarto animale simile a un’aquila che vola. 8. Ei 
quattro animali, uno ciascuno di loro con sei ali a testa, intorno e 
di dentro sono ripieni di occhi, e non hanno riposo, di giorno e di 
notte, dicendo: Santo santo santo il Signore Dio, l'Onnipotente, 
Colui che era e che è e che viene. 

9. E quando daranno gli animali gloria e onore e rendimento 
di grazie a colui che siede sul trono, al vivente per i secoli dei se- 
coli, 10. cadranno i ventiquattro anziani di fronte a colui che 
siede sul trono e si prostreranno al vivente per i secoli dei secoli e 


4. Cf. 4,10; $:5-8.14; 7.60.13; 11,16; 14,3; 19,4; Ex. 14,1.9; Is. 24,25; Ez. 8,9-16; 
Zach. 6,11; 1 En. 4,1 s. CE. 1,4; 8,5; 11,19; 16,18; Ex. 19,16; Ez. 1,13; Zach. 4,1; 
Esth. 1,1 LXX; 1 En. 44,1; 59,1 Sqq.; 60,13 sqq.; y En. 14,4; Iub. 2,2; Test. Adam 
4.3} 6. CÉ. 5,6.8.11.14; 6,1; 7,11; 14,3; 15,2.7; 19,4; Ez. 1,5.18.22 sq. 26; 10,1.12; 
t En. 14,11 7. Ez. 1,10; 10,14 8. Cf. 1,4.8; 11,17; 16,5; Is. 6,1.3; Ez. 1,18; 
10,11; Am. 3,13; 4,13; Apoc. Abr. 18,5 sqq. 9. Cf. 1,18; 4,10; 10,6; 15,7; Dan. 
431.34 Theod.; 6,17 Theod.; 12,7 ιο. Cf. 5,5-14; 7,10-3; 11,15 Sqq.; 14,3; 19,1- 
7; 4Q405 frr. 10-1, IT 7; fr. 13, I 5; Gen. Rabbah 65,21 
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τι εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων xai βαλοῦσιν τοὺς στεφάνους 
αὐτῶν ἐνώπιον τοῦ θρόνου λέγοντες: 11. "᾿Αξιος εἶ, ὁ κύριος 
χαὶ ὁ θεὸς ἡμῶν, λαβεῖν τὴν δόξαν καὶ τὴν τιμὴν χαὶ τὴν δύνα- 
μιν, ὅτι σὺ ἔχτισας τὰ πάντα xai διὰ τὸ θέλημά σου ἦσαν xat 
ἐκτίσθησαν. 


5, 1. Καὶ εἶδον ἐπὶ τὴν δεξιὰν τοῦ χαθημένου ἐπὶ τοῦ θρόνου 
βιβλίον γεγραμμένον ἔσωθεν xai ὄπισθεν κατεσφραγισμένον 
σφραγῖσιν ἑπτά. 2. καὶ εἶδον ἄγγελον ἰσχυρὸν χηρύσσοντα 
ἐν φωνῇ μεγάλη: Τίς ἄξιος ἀνοῖξαι τὸ βιβλίον χαὶ λῦσαι τὰς 
σφραγῖδας αὐτοῦ; y. xal οὐδεὶς ἐδύνατο ἐν τῷ οὐρανῷ οὐδὲ 
ἐπὶ τῆς γῆς οὐδὲ ὑποχάτω τῆς γῆς ἀνοῖξαι τὸ βιβλίον οὔτε βλέ- 
πειν αὐτό. 4. xai ἔχλαιον πολύ, ὅτι οὐδεὶς ἄξιος εὑρέθη 
ἀνοῖξαι τὸ βιβλίον οὔτε βλέπειν αὐτό. 5. xal εἷς £x τῶν TPE- 
σβυτέρων λέγει μοι’ Μὴ κλαῖε, ἰδοὺ ἐνίχησεν ὁ λέων ὁ ἐκ τῆς 
φυλῆς Ιούδα, n ῥίζα Δαυίδ, ἀνοῖξαι τὸ βιβλίον xai τὰς ἑπτὰ 
σφραγῖδας αὐτοῦ. 

6. Καὶ εἶδον ἐν μέσω τοῦ θρόνου xai τῶν τεσσάρων ζῴων 
xai ἐν μέσῳ τῶν πρεσβυτέρων ἀρνίον ἑστηχὸς ὡς ἐσφαγμένον 
ἔχων χέρατα ἑπτὰ xai ὀφθαλμοὺς ἑπτά οἵ εἰσιν τὰ [ἑπτὰ] πνεύ- 
pata τοῦ θεοῦ ἀπεσταλμένοι εἰς πᾶσαν τὴν γῆν. 7. καὶ 
ἦλθεν xai εἴληφεν éx τῆς δεξιᾶς τοῦ χαθημένου ἐπὶ τοῦ θρόνου. 

S. Kat ὅτε ἔλαβεν τὸ βιβλίον, τὰ τέσσαρα ζῷα xai οἱ εἴχοσι 
τέσσαρες πρεσβύτεροι ἔπεσαν ἐνώπιον τοῦ ἀρνίου ἔχοντες ἕχα- 


αιώνων: add. αμην Ν pauci βαλουσιν: βαλλουσιν Κος) βαλοντες 
16n Vulg. pariim 11. © χυριος XAL: χυριε p` χυριε ο XUPLOG xat R , o Geos: 
θεος Κιμ” al. | ησαν: ουχ ησαν 046 pauci εἰσιν IM eyevovto 529 

4,1. ἔσωθεν xat οπισθεν A pauci Cyprianus Epiphanius: εσωθεν xar εξωθεν M 


latt. έμπροσθεν xat οπισθεν X pauci 2. EV φωνη: om. εν 9r y. ουδε 
υποχατω της γης: om. R 4. uersum om. A pauci | εχλαιον πολυ: — 
πολλοι 205} pauci s. avoat: o ανοιγων M" €. ειδον: ιδου xai A et 


δον και ιδου 1006 T lat. εἶδον και 161 , εατηκος: εστηχως R al. | έχων 
PNRA 046 pauci: εχον Di | ot εισιν: α εἰσιν MË | enta πνευµατα BKM 
Irenacus Cyprianus: om. enta AM“ Vulg. | απεσταλµενοι A: απεσταλµενα N 
pauci τα απεσταλµενα m“ αποστελλοµενα M” 
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getteranno le loro corone di fronte al trono dicendo: 11. Degno 
sei, il Signore e Dio nostro, di prendere la gloria e l'onore e la po- 
tenza, poiché tu hai creato tutte le cose e per la tua volontà erano 
e sono state create. 


5, 1. E vidi sulla destra di colui che sedeva sul trono un rotolo 
scritto di dentro e di dietro, sigillato con sette sigilli. 2. E vidi 
un angelo forte che proclamava a gran voce: Chi è degno di apri- 
re il rotolo e sciogliere i suoi sigilli? 4. E nessuno poteva nel 
cielo né sulla terra né sotto la terra aprire il rotolo e nemmeno 
guardarlo. 4. E piangevo molto, poiché nessuno fu trovato de- 
gno di aprire il rotolo e nemmeno di guardarlo. 5. E uno degli 
anziani mi dice: Non piangere; ecco, vinse il leone, quello dalla 
tribù di Giuda, la radice di Davide, per aprire il rotolo e i suoi 
sette sigilli. 

6. E vidi in mezzo al trono e ai quattro animali e in mezzo 
agli anziani un agnello che stava dritto, come sgozzato, con sette 
corna e sette occhi, che sono i [sette] spiriti di Dio inviati su tut- 
ta la terra. 7. E venne e lo prese dalla destra di colui che era 
seduto sul trono. 

8. E quando prese il rotolo, i quattro animali e i ventiquattro 
anziani caddero di fronte all’agnello, ciascuno con una cetra e 


u. Cf. 5,9.12.13; 7,10.12; 11,15.17; 12,10; 15,} Sq.; 19,1-7; Ep. Rom. 16,17; Ep. Eph. 
9; Sap. 1,14; Sir. 18,1; 3 Mach. 2,3 

5» t. CF. 5,7; 10,2; Is. 29,11; ler. 31,10 sq.; Ez. 1,9 sq.; Dan. 12,4.9; 4Q550 l. 
Cf. 10,1; 19,21 y. Cf. 5,13; Ep. Phil. 2,10; Ex. 10,4; Deut. 4,17 sq.; 5,8 $- 
Cf. 3,21; 22,16; Eu. Matth. 1,2 sq.; Eu. Luc. 3,33; Ep. Rom. 15,11; Ep. Hebr. 7,14; 
Gen. 49,9; Is. 11,110 6. Cf. 1,4; 4,5 5q.; 5.9.12; 7,17; 13,8; Eu. Io. 1,29; Is. 
5373 ler. 11,19; Zach. 4.10; 4 Es. 11,37-12,3 7. Cf. 4,2.9 sq.; 5,1.13; 6,16; 


710.15; 19,4; 20,11; 21,5 8. Cf. 4,4.6.10; 8,3 sq.; 14,2; 15,2; Ex. 30,34 sqq.; Ps. 
PIN 
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στος κιθάραν xai φιάλας χρυσᾶς γεμούσας θυμιαμάτων, at εἶσιν 
αἱ προσευχαὶ τῶν ἁγίων, 9. καὶ ἄδουσιν ᾠδῆν χαινὴν λέ- 
γοντες: "Αξιος εἶ λαβεῖν τὸ βιβλίον xai ἀνοῖξαι τὰς σφραγῖδας 
αὐτοῦ, ὅτι ἐσφάγης χαὶ ἠγόρασας τῷ θεῷ ἐν τῷ αἵματί σου ἐχ 
πάσης φυλῆς xai γλώσσης xai λαοῦ xai ἔθνους ιο. xai 
ἐποίησας αὐτοὺς τῷ θεῷ ἡμῶν βασιλείαν xat ἱερεῖς, xai Bao- 
λεύσουσιν ἐπὶ τῆς γῆς. 

11. Καὶ εἶδον, χαὶ ἤχουσα φωνὴν ἀγγέλων πολλῶν χύχλῳ 
τοῦ θρόνου χαὶ τῶν ζῴων χαὶ τῶν πρεσβυτέρων, χαὶ ἣν ὁ ἀριθ. 
μὸς αὐτῶν μυριάδες μυριάδων xai χιλιάδες χιλιάδων τι. 
λέγοντες φωνῇ μεγάλη’ "Αξιόν ἐστιν τὸ ἀρνίον τὸ ἐσφαγμένον 
λαβεῖν τὴν δύναμιν χαὶ πλοῦτον καὶ σοφίαν χαὶ ἰσχὺν χαὶ τιμὴν 
καὶ δόξαν χαὶ εὐλογίαν. 13. xai πᾶν χτίσμα ὃ ἐν τῷ οὐρανῷ 
χαὶ ἐπὶ τῆς γῆς χαὶ ὑποχάτω τῆς γῆς καὶ ἐπὶ τῆς θαλάσσης xai 
τὰ ἐν αὐτοῖς πάντα ἤχουσα λέγοντας: Τῷ χαθημένῳ ἐπὶ τῷ 
θρόνῳ xai τῷ ἀρνίῳ ἢ εὐλογία καὶ n τιμὴ xai ἡ δόξα xoi τὸ 
χράτος εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων. Lj. χαὶ τὰ τέσσαρα 
ζῷα ἔλεγον: ᾿Αμήν. καὶ οἱ πρεσβύτεροι ἔπεσαν xai προσεχύ: 
νησαν. 


6, 1. Καὶ εἶδον ὅτε ἤνοιξεν τὸ ἀρνίον μίαν ἐκ τῶν ἑπτὰ oppa- 
γίδων, χαὶ ἤχουσα ἑνὸς ἐκ τῶν τεσσάρων ζῴων λέγοντος ὡς 


φωνὴ βροντῆς Ἔρχου. 1. καὶ εἶδον, xai ἰδοὺ ἵππος λευχός, 
8. χιθαραν: χιθαρας M’ | αι εἰσιν No46 pauci | αι προσευχαι: om. αι 
κ σης 9, tw θεῳ A: npa 1 pauci Cyprianus tw θεῳ ηµας RM ιο. αυ- 


τους: ημας pauci Primasius Beatus | βασιλειαν NA pauci Origenes: βασιλεις Dt | 
ιερεις: ιερατειαν N | βασιλευσουσιν RM’ lat. Cyprianus: βασιλευουσιν A 
m“ tI. φωνην Ao46*M^ latt. bo.: ως φωνην Ko 6m“ τι. αξιον RM: 
αξιος A Nestle- Aland? 1}. παντα: παντας (046) D" Vulg. add. και K pauci | 
λεγοντας: λεγοντα Am” λεγοντος (1611)18 5.4 | τῳ θρονῳ: του θρονου KI | xa: 
τῳ αρνιῳ: om. xat. R'A pauci | αιώνων KAP pauci latt.: add. αμην M 1j. 
ελεγον: λεγοντα͵ το M 

6, 1. οτε: οτι M* Vulg. | φωνη DIAC?): φωνῃ 1529 pauci Nestle- Aland? φωνην 
R pauci φωνης P pauci | ερχου: add. xau be RM it. Victorinus Primasius 
Beatus 


APOCALISSE DI GIOVANNI 5-6 17 


coppe d'oro ripiene di profumi - queste sono le preghiere dei san- 
ti- 9. e cantano un canto nuovo dicendo: Degno sei di pren- 
dere il rotolo e aprire i suoi sigilli, poiché fosti sgozzato e compe- 
rasti a Dio, mediante il tuo sangue, uomini da ogni tribü e lingua 
e popolo e gente ιο. e li facesti per il nostro Dio un regno e sa- 
cerdoti, e regneranno sulla terra. 

ut. E vidi, e udii voce di angeli numerosi intorno al trono e 
degli animali e degli anziani, ed era il loro numero miriadi di mi- 
riadi e migliaia di migliaia, 12. i quali dicevano a gran voce: 
Degno è l'agnello, quello sgozzato, di prendere la potenza e ric- 
chezza e sapienza e forza e onore e gloria e benedizione. 13. E 
ogni creatura nel cielo e sulla terra e sotto la terra e sul mare e 
tutte le cose in essi udii che dicevano: A colui che siede sul trono 
e all'agnello la benedizione e l'onore e la gloria e il potere per i 
secoli dei secoli. 14. E i quattro animali dicevano: Amen. E gli 
anziani caddero e si prostrarono. 


6, 1. E vidi quando aprì l’agnello uno dei sette sigilli e udii 
uno dei quattro animali che diceva, come una voce di tuono: Vie- 
ni! 2. E vidi, ed ecco un cavallo bianco, e colui che sedeva su 


9. Ct. 4,5; 5,11, 7,9; 10,1; 11,93 13,7 $Q.; 14,3} Sq. 6; 15,5; 17,1§; 1 Ep. Pet. 1,19; Is. 
$)7 10. Cf. 1,6; 20,6; 22,5; Ex. 19,6; Is. 61,6 n. Cf. 4,4.6; 7,11; Ep. 
Hebr. 11,22; 1 Reg. 21,19; Dan. 7,10; 1 En. 14,22; 40,1 11. Cf. 4,9.11; 5,6.9.13; 
741; 1 Chron. 29,11 sq. 13. Cf. 4,11; 5, 3.7; Ep. Phil. 1,10; 1 Ep. Tim. 1,17; Ps. 
146,6 14. Cf. 4,4.6.10; 7,12 

6, 1-8. Ez. 5,16 sq. 1. Cf. 4,6; 5.1 sq. 6.8; 9,12; 14,2; 11.17.16 2-5. Zach. 
1,8; 6,1-6 1. Cf. 19,11.14; Gen. 9,13 
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xai ὁ χαθήμενος ἐπ᾽ αὐτὸν ἔχων τόξον xai ἐδόθη αὐτῷ στέφανος 
xai ἐξῆλθεν νικῶν xai ἵνα νικήσῃ. 

y. Καὶ ὅτε ἤνοιξεν τὴν σφραγῖδα τὴν δευτέραν, ἤχουσα τοῦ 
δευτέρου ζῴου λέγοντος: "Ἔρχου. !. καὶ ἐξῆλθεν ἄλλος in- 
πος πυρρός, καὶ τῷ χαθημένῳ ἐπ᾽ αὐτὸν ἐδόθη αὐτῷ λαβεῖν τὴν 
εἰρήνην EX τῆς γῆς xai ἵνα ἀλλήλους σφάξουσιν xai ἐδόθη αὐτῷ 
μάχαιρα μεγάλη. 

5. Καὶ ὅτε ἤνοιξεν τὴν σφραγῖδα τὴν τρίτην, ἤκουσα τοῦ τρί- 
του ζῴου λέγοντος’ Ἔρχου. xai εἶδον, xai ἰδοὺ ἵππος μέλας, 
xai ὁ καθήμενος ἐπ᾽ αὐτὸν ἔχων ζυγὸν ἐν τῇ χειρὶ αὐτοῦ. 6. 
xai ἤκουσα ὡς φωνὴν ἐν μέσῳ τῶν τεσσάρων ζώων λέγουσαν' 
Χοῖνιξ σίτου δηναρίου xat τρεῖς χοίνιχες χριθῶν δηναρίου, xai 
τὸ ἔλαιον xai τὸν οἶνον μὴ ἀδικήσης. 

7. Καὶ ὅτε ἤνοιξεν τὴν σφραγῖδα τὴν τετάρτην, ἤκουσα 
φωνὴν τοῦ τετάρτου ζῴου λέγοντος: Ἔρχου. 8. xai εἶδον, 
xai ἰδοὺ ἵππος χλωρός, xat ὁ χαθήµενος ἐπάνω αὐτοῦ ὄνομα 
αὐτῷ [ὁ] θάνατος, xai ὁ ἄδης ἠχολούθει μετ᾽ αὐτοῦ xai ἐδόθη 
αὐτοῖς ἐξουσία ἐπὶ τὸ τέταρτον τῆς γῆς ἀποχτεῖναι ἐν ῥομφαίᾳ 
xai ἐν λιμῷ xai ἐν θανάτῳ xai ὑπὸ τῶν θηρίων τῆς γῆς. 

9. Kai ὅτε ἤνοιξεν τὴν πέμπτην σφραγῖδα, εἶδον ὑποχάτω 
τοῦ θυσιαστηρίου τὰς ψυχὰς τῶν ἐσφαγμένων διὰ τὸν λόγον τοῦ 
θεοῦ χαὶ διὰ τὴν μαρτυρίαν ἣν εἶχον. ιο. χαὶ ἔχραξαν φωνῇ 
μεγάλῃ λέγοντες: “Ewe πότε, ὁ δεσπότης ὁ ἅγιος xai ἀληθινός, 
οὐ χρίνεις xai ἐχδιχεῖς τὸ αἷμα ἡμῶν ἐκ τῶν κατοικούντων ἐπὶ 


L. ινα νικησῃ: ενικησεν κ y. ἔρχου: add. xat we K pauci it. Primasius Bea- 
tus 4; xai': add. εἶδον xat ou N pauci | πυρρος KC al. latı.: πυρος AM | 
ex: om. NA amo 1054 pauci επι 1344 | της yng: om. Ν' | σφαξουσιν AC: σφαξω; 
σιν RM «. ερχου: add. xat ĝe RU Primasius Beatus | και ειδον; om. π' 
Beatus 6. W φωνην: om. ως MY Primasius Beatus 7. φωνην p^ NAM 
lat.: om. ΟΡ Primasius Beatus | epxou: add. xa« (δε KOK Primasius Bea- 
tus 8. xat εἰδον; om. M* Beatus | o θανατος M. o αθανατος A om. o KC 
pauci | ηκολουθει: αχολουθει M^ Victorinus | μετ᾽ αυτου ACM: aute KM 
οπισω αυτου 2529 pauci | αυτοις: αντῳ WM lat. 9. φυχας: add. των av- 
θρωπων κατ” | µαρτυριαν: add. του αρνιου M ιο. εχραξαν: εκραζον Ji^ I 
ex: απο M“ 
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esso aveva un arco e gli fu data una corona e uscì vincitore e af- 
finché vincesse ancora. 

y. E quando apri il secondo sigillo, udii il secondo animale che 
diceva: Vieni! 4. E uscì un altro cavallo, rosso fuoco, e a colui 
che sedeva su esso gli fu dato di togliere la pace dalla terra - e 
che si sgozzino gli uni gli altri - e gli fu data una daga grande. 

s. E quando apri il terzo sigillo, udii il terzo animale che dice- 
va: Vieni! E vidi, ed ecco un cavallo nero, e colui che sedeva su 
esso aveva una bilancia nella sua mano. 6. E udii come una vo- 
ce in mezzo ai quattro animali che diceva: Una chénice di grano 
per un denaro e tre chénici d'orzo per un denaro, e l'olio e il vino 
non rovinare! 

7. E quando apri il quarto sigillo udii una voce, del quarto 
animale che diceva: Vieni! — 8. E vidi, ed ecco un cavallo verde, 
e colui che sedeva sopra di esso, a lui era nome [la] Morte, e l'A- 
de lo seguiva, e fu dato a loro il potere sulla quarta parte della 
terra, per uccidere mediante spada e fame e morte e per opera 
delle bestie della terra. 

9. E quando apri il quinto sigillo, vidi sotto l'altare dei sacrifi- 
ci le anime di quelli sgozzati per la parola di Dio e per la testimo- 
nianza che avevano. ro. E gridarono a gran voce dicendo: Fino 
a quando, tu che sei il sovrano, il santo e veritiero, non giudichi e 
vendichi il nostro sangue su coloro che abitano sulla terra? — i. 


4- 1 En. 10,9 6. 1 Reg. 7,1; Ioel tti 8. Cf. 1,16; Eu. Luc. 2,35; 1 Chron. 
11,16; ler. 14,12; 15,2 Sq.; 21,7; Ez. 5,12; 14,21; 29,5; 33,27; Os. 13,14 9. Cf. 
1,1.9; 8,9; 12,11.17; 14,18; 16, 3.7; 19,10; 20,4 ιο. Cf. 3,7; 8,13; 18,24; Eu. Luc. 
18,7; Ep. Hebr. 12,23; Gen. 4,10; Deut. 32,43; 2 Reg. 9,7; Ps. 79,5.10 sq.; Zach. 
niri 1 En. 22,7; 4 Es. 457 
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τῆς γῆς; 11. xai ἐδόθη αὐτοῖς ἑχάστῳ στολὴ λευχὴ xai èp- 
ρέθη αὐτοῖς ἵνα ἀναπαύσονται ἔτι χρόνον μιχρόν, ἕως πλη- 
ρωθῶσιν καὶ οἱ σύνδουλοι αὐτῶν xai οἱ ἀδελφοὶ αὐτῶν οἱ μέλ- 
λοντες ἀποχτέννεσθαι ὡς χαὶ αὐτοί. 

11. Καὶ εἶδον ὅτε ἤνοιξεν τὴν σφραγῖδα τὴν ἕκτην, xai σει- 
σμὸς μέγας ἐγένετο xai ὁ ἥλιος ἐγένετο μέλας ὡς σάκκος τρίχι- 
νος xai ἢ σελήνη ὅλη ἐγένετο ὡς αἷμα 13. καὶ οἱ ἀστέρες τοῦ 
οὐρανοῦ ἔπεσαν εἰς τὴν γῆν, ὡς συχῆ βάλλει τοὺς ὀλύνθους av- 
τῆς ὑπὸ ἀνέμου μεγάλου σειομένη, 14. χαὶ ὁ οὐρανὸς ἀπεχω- 
ρίσθη ὡς βιβλίον ἑλισσόμενον χαὶ πᾶν ὄρος χαὶ νῆσος ἐχ τῶν 
τόπων αὐτῶν ἐχινήθησαν. 15. καὶ οἱ βασιλεῖς τῆς γῆς καὶ οἱ 
μεγιστᾶνες χαὶ οἱ χιλίαρχοι χαὶ οἱ πλούσιοι χαὶ οἱ ἰσχυροὶ χαὶ 
πᾶς δοῦλος vai ἐλεύθερος ἔχρυψαν ἑαυτοὺς εἰς τὰ σπήλαια καὶ 
εἰς τὰς πέτρας τῶν ὀρέων 16. «χαὶ λέγουσιν τοῖς ὄρεσιν χαὶ 
ταῖς πέτραις: Πέσετε ἐφ᾽ ἡμᾶς» xai «χρύφατε ἡμᾶς» ἀπὸ προ- 
σώπου τοῦ καθημένου ἐπὶ τοῦ θρόνου xai ἀπὸ τῆς ὀργῆς τοῦ 
ἀρνίου, ι7. ὅτι ἦλθεν ἢ ἡμέρα ἡ μεγάλη τῆς ὀργῆς αὐτοῦ, 
καὶ τίς δύναται σταθῆναι; 


, t. Μετὰ τοῦτο εἶδον τέσσαρας ἀγγέλους ἑστῶτας ἐπὶ τὰς 
τέσσαρας γωνίας τῆς γῆς, κρατοῦντας τοὺς τέσσαρας ἀνέμους 
τῆς γῆς ἵνα μὴ πνέῃ ἄνεμος ἐπὶ τῆς γῆς μήτε ἐπὶ τῆς θαλάσσης 
μήτε ἐπὶ πᾶν δένδρον. 2, καὶ εἶδον ἄλλον ἄγγελον ἀναβαί- 
νοντα ἀπὸ ἀνατολῶν ἡλίου ἔχοντα σφραγῖδα θεοῦ ζῶντος, χαὶ 


n. ινα αναπαυσονται APo46 al.: ινα αναπαυσωνται KCM Nestle-Aland?* ava- 
παυσασθε 1854 αναπαυσασθαι 145: | πληρωθωσιν AC pauci lart.: πληρωσωσιν 
KI πληρωσουσιν 161 pauci | οι µελλοντες: και οἱ µελλοντες M 11. GEL 
σμος: ιδου σεισµος A (Primasius) 13. ονρανου: θεου A | εις: επι N pauci, 

βαλλει ACo469R^: βαλλουσα Ν al. βαλουσα M“ 1. ελισσοµενον; ελισσο- 
μενος RM” | νήσος: βουνος K 15. ελευθερος: πας ελευθερος κ ση) 16. 
xpupate: xpupete κ καλυψατε 1319 | του θρονου: tw θρονῳ KIRN 17. αυ 
του AM Primasius: αυτων KC pauci lart. Nestle- Aland? 

7. 1. πνέῃ; πνευσῃ K pauci Ύενηται 2329 | ἄνεμος: o ἄνεμος C1319 al. | παν dev- 
ρον RM: τι δενδρον Close)" δενδρου A δενδρων δι! 1. ανατολων A 
pauci: ανατολής M Nestle-Aland!* 
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E fu data loro, a ciascuno, una veste bianca e fu detto loro che ri- 
poseranno ancora per un tempo breve, fino a che siano completi 
anche i loro conservi e i loro fratelli, quelli che stanno per essere 
uccisi come anche loro. 

11. E vidi quando apri il sesto sigillo, e un sismo grande vi fu 
e il sole fu nero, come sacco di pelo, e la luna tutta fu come san- 
gue 13. e le stelle del cielo caddero sulla terra, come un fico 
getta giù i suoi frutti immaturi, scosso da un vento grande, τή. 
e il cielo si ritirò, come un rotolo che viene avvolto, e ogni monte 
e isola furono spostati dai loro luoghi. 15. E i re della terrae i 
magnati e i chiliarchi e i ricchi e i forti e ogni servo e libero si na- 
scosero nelle grotte e fra le rocce dei monti 16. e dicono ai 
monti e alle rocce: Cadete addosso a noi e nascondeteci dal volto di 
colui che siede sul trono e dal furore dell'agnello, 17. poiché 
giunse il giorno, quello grande del suo furore, e chi potrà stare 
dritto? 


7, 1. Dopo questo vidi quattro angeli, che stavano dritti sui 
quattro angoli della terra, che tenevano saldamente i quattro ven- 
ti della terra, così che non soffiasse vento sulla terra né sul mare 
né su alcun albero. 2. E vidi un altro angelo che saliva da dove 
sorge il sole, con il sigillo del Dio vivente, e gridò a gran voce ai 


n. Cf. 4,4 sq. 18; 4,4; 7.9.15; 19,14; Eu. Matth. 23,32; Ep. Rom. 11,25 sq.; Ep. 


Hebr. 11,40; 1 Bar. 23,4 sq.; 1 En. 47,4 11. Cf. 8,12; 16,18; Eu. Matth. 8,13-7; 
14,19 par.; Act. Ap. 2,20; 16,26; Is. 13,9 Sq.; 50,3; ler. 10,22 LXX; Ez. 32,7 sq.; 
38,19; Ioel 1,10; 3,4; Am. 8,9 ry. Eu. Marc. 13,14 sq. par.; Is. 34,4 14. 
CI. 16,20; 10,11; Ep. Hebr. 1,12; Is. 34,4; Ez. 16,15-8 t5. Cf. 13,16; 19,18; Eu. 
Marc. 6,21; Is. 2,10 Sqq. 19.21; 24,28; 34,12; ler. 4,19 16. Cf. 5,7; Eu. Luc. 
Ti Os. 10,8; CD II 18 sq. 17. Toe! 2,11; 3,4; Nah. 1,6; Sophon. 1,14 sq.; 
al. 3,1 
T: 1. C. 9,4.14 sq.; Eu. Matth. 24,31; ler. 49,36; Ez. 7,2; 9,1-8; 47,9; Dan. 7,2; 
Zach. 1,10; 6,5; 4 Es. 3,19; 13,5; 1 Bar. 6,4 sq. 1. Eu. Luc. 1,78; Is. 41,25; Ez. 


9.4 
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ἔχραξεν φωνῇ μεγάλη τοῖς τέσσαρσιν ἀγγέλοις οἷς ἐδόθη αὐτοῖς 
ἀδιχῆσαι τὴν γῆν xai τὴν θάλασσαν y. λέγων’ Μὴ ἀδική- 
ante τὴν γῆν μήτε τὴν θάλασσαν μήτε τὰ δένδρα, ἄχρι σφραγί- 
σωμεν τοὺς δούλους τοῦ θεοῦ ἡμῶν ἐπὶ τῶν μετώπων αὐτῶν. 

4. Kat ἤχουσα τὸν ἀριθμὸν τῶν ἐσφραγισμένων, ἑκατὸν teo- 
σεράκοντα τέσσαρες χιλιάδες, ἐσφραγισμένοι Ex πάσης φυλῆς 
υἱῶν lopai: 5. Ex φυλῆς ᾿Ιούδα δώδεχα χιλιάδες toppa- 
γισμένοι, ἐκ φυλῆς Ρουβὴν δώδεκα χιλιάδες, €x φυλῆς Γὰδ 
δώδεχα χιλιάδες, 6. ἐκ φυλῆς ᾿Ασὴρ δώδεκα χιλιάδες, èx 
φυλῆς Νεφθαλὶμ δώδεχα χιλιάδες, ex φυλῆς Μανασσῆ δώδεκα 
χιλιάδες, 7. EX φυλῆς Συμεὼν δώδεχα χιλιάδες, ex φυλῆς 
Λευὶ δώδεχα χιλιάδες, Ex φυλῆς ᾿Ισσαχὰρ δώδεκα χιλιά- 
deg, s. €x φυλῆς Ζαβουλὼν δώδεκα χιλιάδες, ix φυλῆς 
᾿Ιωσὴφ δώδεχα χιλιάδες, ἐχ φυλῆς Βενιαμὶν δώδεχα χιλιάδες 
ἐσφραγισμένοι. 

y. Μετὰ ταῦτα εἶδον, χαὶ ἰδοὺ ὄχλος πολύς, ὂν ἀριθμῆσαι 
αὐτὸν οὐδεὶς ἐδύνατο, ἐχ παντὸς ἔθνους χαὶ φυλῶν χαὶ λαῶν χαὶ 
γλωσσῶν ἐστῶτες ἐνώπιον τοῦ θρόνου χαὶ ἐνώπιον τοῦ ἀρνίου 
περιβεβλημένους στολὰς λευχὰς χαὶ φοίνιχες ἐν ταῖς χερσὶν 
αὐτῶν, ιο. καὶ χράζουσιν φωνῇ μεγάλῃ λέγοντες: H σωτη- 
pia τῷ θεῷ ἡμῶν, τῷ καθημένῳ ἐπὶ τῷ θρόνῳ xai τῷ ἀρνίῳ. 

11. Καὶ πάντες οἱ ἄγγελοι εἱστήχεισαν χύχλῳ τοῦ θρόνου xai 
τῶν πρεσβυτέρων xat τῶν τεσσάρων ζῴων xai ἔπεσαν ἐνώπιον 
τοῦ θρόνου ἐπὶ τὰ πρόσωπα αὐτῶν καὶ προσεχύνησαν τῷ 
θεῷ ΙΣ. λέγοντες: ᾿Αμήν, n εὐλογία xai ἡ δόξα xai ἡ σοφία 
καὶ ἢ εὐχαριστία χαὶ 7 τιμὴ χαὶ ἡ δύναμις χαὶ ἢ ἰσχὺς τῷ θεῷ 
ἡμῶν εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων: ἁμήν. 


εκραξεν: εχραζεν AP y. ἄχρι; αχρις ου qu^ αχρις αν 1444 4. εαφραγι- 
σµενοι: εσφραγισµενων J^ ς. Υαδ: δαν 1854 pauci 6. µανασση: δαν bo 
š. εσφραγισµενοι: ἐσφραγισµενων 1554 pauci εσφραγιαµεναι PM om. 1314 pauci 
Primasius y. ἔστωτες NAM: εστωτας DU εστωτων C pauci , περιβεβλη- 
µενους: περιβεβληµενοι κ΄ ιο. Χραζουσιν: χραζοντες 1 pauci εκραξαν 
τῳ doe 11. θρονου΄: add. αυτου M ιν. αμην; om. C pauci Primasius 
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quattro angeli a cui fu dato loro di fare male alla terra e al ma- 
re, 3. dicendo: Non fate male alla terra né al mare né agli albe- 
ri, finché segniamo col sigillo i servi del nostro Dio sulle loro 
fronti. 

4. E udii il numero di quelli segnati col sigillo, cento quaranta 
quattro migliaia, segnati col sigillo da ogni tribù clei figli di Israe- 
le: 5. Della tribù di Giuda dodici migliaia, segnati col sigillo; 
della tribù di Ruben dodici migliaia; della tribù di Gad dodici mi- 
gliaia; 6. della tribù di Aser dodici migliaia; della tribù di Nef- 
tali dodici migliaia; della tribù di Manasse dodici migliaia; 7. 
della tribù di Simeone dodici migliaia; della tribù di Levi dodici 
migliaia; della tribù di Issacar dodici migliaia; 9. della tribù di 
Zabulon dodici migliaia; della tribù di Giuseppe dodici migliaia; 
della tribù di Beniamino dodici migliaia, segnati col sigillo. 

9. Dopo queste cose vidi, ed ecco una folla grande, che nessu- 
no poteva contarla, da ogni gente e tribù e popoli e lingue, che 
stavano dritti di fronte al trono e di fronte all'agnello, avvolti in 
vesti bianche, e palme nelle loro mani, το. e gridano a gran vo- 
ce dicendo: La salvezza al nostro Dio, a colui che siede sul trono 
e all’agnello. 

r1. E tutti gli angeli stavano dritti intorno al trono e agli an- 
ziani e ai quattro animali e caddero di fronte al trono sui loro vol- 
ti e si prostrarono a Dio 12. dicendo: Amen, la benedizione e 
la gloria e la sapienza e il rendimento di grazie e l'onore e la po- 
tenza e la forza al nostro Dio per i secoli dei secoli, amen. 


y. Cf. 9,4; Ex. 12,23; Ez. 9.4.6; 4Qsu fr. ιο, 3 4. Cf. 9,16; 14,1.3; 21,12; Ex. 
18,21.25; Num. 146; CD XIII 1; 1QS II 20 sqq.; 10M II; HI; V y sq; XII 4; 


40491 fr. 13, à 5-8. Gen. 35,22-6 et al. 6. Gen. 48,1.5; Iud. 17 sq.; Os. 
A sq. 9. Cf. 5,9; 6,11; Leu. 13,40; 1 Chron. 27.1-15; 1 Mach. 10,7 10. 
LX 4" SqQ.; 5,7; 12,10; 19,1 in. Cf. 4,4.6.10; 5,12; 11,16; Ps. 96,7 


12. CÉ qun; sra 
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13. Καὶ ἀπεκρίθη eic ἐκ τῶν πρεσβυτέρων λέγων por Οὗτοι 
οἱ περιβεβλημένοι τὰς στολὰς τὰς λευχὰς τίνες εἰσὶν xat πόθεν 
ἦλθον; 14. xai εἴρηκα αὐτῷ: Κύριέ µου, σὺ οἶδας. xai εἶπέν 

οι’ Οὗτοί εἶσιν οἱ ἐρχόμενοι èx τῆς θλίψεως τῆς μεγάλης xoi 
ἔπλυναν τὰς στολὰς αὐτῶν χαὶ ἐλεύχαναν αὐτὰς ἐν τῷ αἵματι 
τοῦ ἀρνίου. 15. διὰ τοῦτό εἶσιν ἐνώπιον τοῦ θρόνου τοῦ θεοῦ 
καὶ λατρεύουσιν αὐτῷ ἡμέρας xai νυχτὸς ἐν τῷ vaw αὐτοῦ, xai 
ὁ καθήμενος ἐπὶ τοῦ θρόνου σχηνώσει ἐπ᾽ αὐτούς. 16. «οὐ 
πεινάσουσιν» ἔτι «οὐδὲ διφήσουσιν» ἔτι «οὐδὲ μὴ πέσῃ ἐπ᾽ aù- 
τοὺς ὁ ἥλιος οὐδὲ πᾶν χαῦμα», 17. ὅτι τὸ ἀρνίον τὸ ἀνὰ ué- 
σον τοῦ θρόνου ποιμανεῖ αὐτοὺς χαὶ ὁδηγήσει αὐτοὺς ἐπὶ ζωῆς 
πηγὰς ὑδάτων, «xai ἐξαλείφει ὁ θεὸς πᾶν δάχρυον Ex τῶν 
ὀφθαλμῶν» αὐτῶν. 


8, 1. Καὶ ὅταν ἤνοιξεν thy σφραγῖδα τὴν ἑβδόμην, ἐγένετο 
σιγῇ ἐν τῷ οὐρανῷ ὡς ἡμιώριον. 

1. Καὶ εἶδον τοὺς ἑπτὰ ἀγγέλους οἳ ἐνώπιον τοῦ θεοῦ ἑστή- 
χασιν, xai ἐδόθησαν αὐτοῖς ἑπτὰ σάλπιγγες. 

3. Καὶ ἄλλος ἄγγελος ἦλθεν χαὶ ἐστάθη ἐπὶ τοῦ θυσιαστη- 
ρίου ἔχων λιβανωτὸν χρυσοῦν, χαὶ ἐδόθη αὐτῷ θυμιάματα πολ- 
λά, ἵνα δώσει ταῖς προσευχαῖς τῶν ἁγίων πάντων ἐπὶ τὸ θυσια- 
στήριον τὸ χρυσοῦν τὸ ἐνώπιον τοῦ θρόνου. 4. xai ἀνέβη ὁ 
χαπνὸς τῶν θυμιαμάτων ταῖς προσευχαῖς τῶν ἁγίων ἐχ χειρὸς 
τοῦ ἀγγέλου ἐνώπιον τοῦ θεοῦ. s. xai εἴληφεν ὁ ἄγγελος 
τὸν λιβανωτὸν καὶ ἐγέμισεν αὐτὸν Ex τοῦ πυρὸς τοῦ θυσιαστη: 


1). €x: om. R 14. ειρηκα: εἶπον m“ | επλυναν: ἐπλατυναν M” ts. επι 
του θρονου: ἐπι τῳ θρονω M` | σκηνωσει en’: γινωσχει Ν' 17. ποιµανει: 
ποιµαινει MY | οδηγησει: οδηγει MË | ex: απο R pauci 

8. 2. εδοθησαν: εδοθη Ao; : al. y. του θυαιαστηριου: το θυσιαστηριον AM’ | 
δωσει NAC al.: Swan 052M δω pauci | ταις προσευχαις: τας προσευχας 94M 
Tvconius των προσευχων 1611 
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13. E rispose uno degli anziani dicendomi: Costoro che sono 
avvolti nelle vesti bianche, chi sono e da dove vennero? 14. E 
gli dissi: Signor mio, tu sai! E mi disse: Questi sono coloro che 
vengono dalla tribolazione, quella grande, e lavarono le loro vesti 
e le sbiancarono nel sangue dell'agnello. 15. Perciò sono di 
fronte al trono di Dio e gli prestano servizio di giorno e di notte 
nel suo tempio, e colui che siede sul trono dimorerà su lo- 
ro. 16. Non avranno più fame né avranno più sete né cadrà su lo- 
ro il sole né bruciatura alcuna, 17. poiché l'agnello, quello in 
mezzo al trono, li pascerà e li guiderà alle fonti delle acque di vi- 
ta, e tergerà Dio ogni lacrima dai loro occhi. 


8, 1. E quando aprì il settimo sigillo, fu silenzio nel cielo come 
di mezz'ora. 

1. E vidi i sette angeli, quelli che stanno dritti di fronte a 
Dio, e furono date loro sette trombe. 

3. E un altro angelo venne e stette dritto sull'altare dei sacri- 
fici, con un incensiere d'oro, e gli furono dati molti aromi, che li 
desse alle preghiere di tutti i santi sull’altare dei sacrifici, quello 
d'oro, quello di fronte al trono. 4. E salì il fumo degli aromi alle 
preghiere dei santi, dalla mano dell'angelo di fronte a Dio. 5. E 
l'angelo prese l'incensiere e lo riempì del fuoco dell’altare dei sa- 


13. CL 3,4; 4,4; 5,5: 6,01 14. Cf. 310; 11,14; Eu. Matth. 24, tt par.; 1 Ep. lo. 
1,7; Gen. 49,11; Ex. 19,10.14; Ez. yz, y; Dan. tz, 15. Cf. 3,11; 5,7; 11,1 SQ. 19; 
14.15.17; 15,5 sq. 8; 16,1.17; 113.12; Ez. 37,17 16. Num. 11,6; Ps. 121,6; ls. 
14,29; 10,6; 49,10 17. Cf. 5,6; 11,4.6; Ps. 15,1 sqq.; Is. 25,8; 49,10; ler. 2,14; 
31,16; Ez. 34,11 sqq. 23 

T Sap. 18,14; Zach. 2,13.17; Hab. 1,10; Sophon. 1,7; 4 Es. 6,39; 7,30; 1 Bar. 7 
sq.; Liber Ant. Bibl. 60,1; 4Q405 frr. 20-1, II 7.12 2. CF. 1,4; 4,5; 8,6; Eu. 
Matth. 24,51; Ios. 6,4.6; Tob. 12,15 y. Cf. 5,8; 10,1; 14,18; 18,1; Ex. 30,1. 3.7; 
37325-8; Num. 4,11; 1 Reg. 6,22; Tob. 12,12; Am. 94 4. Ps. 141,2 5. CÍ. 
35: 14,18; Leu. 16,2; Is. 19,6; Ez. 10,2; Apoc. Abr. 30,8 
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ρίου χαὶ ἔβαλεν εἰς τὴν γῆν, χαὶ ἐγένοντο βρονταὶ xai φωναὶ χαὶ 
ἀστραπαὶ xai σεισμός. 

6. Καὶ οἱ ἑπτὰ ἄγγελοι οἱ ἔχοντες τὰς ἑπτὰ σάλπιγγας toi- 
µασαν αὐτοὺς ἵνα σαλπίσωσιν. 

7. Καὶ ὁ πρῶτος ἐσάλπισεν: χαὶ ἐγένετο χάλαζα χαὶ πῦρ pe- 
μιγμένα ἐν αἵματι χαὶ ἐβλήθη εἰς τὴν γῆν, χαὶ τὸ τρίτον τῆς γῆς 
χατεχάη καὶ τὸ τρίτον τῶν δένδρων χατεχάη χαὶ πᾶς χόρτος 
χλωρὸς χατεχάη. 

8. Καὶ ὁ δεύτερος ἄγγελος ἐσάλπισεν' xai ὡς ὄρος μέγα nru- 
pi καιόμενον ἐβλήθη εἰς τὴν θάλασσαν, xai ἐγένετο τὸ τρίτον 
τῆς θαλάσσης αἷμα οφ. xai ἀπέθανεν τὸ τρίτον τῶν κτι- 
σμάτων τῶν ἐν τῇ θαλάσση τὰ ἔχοντα φυχὰς χαὶ τὸ τρίτον τῶν 
πλοίων διεφθάρησαν. 

10. Καὶ ὁ τρίτος ἄγγελος ἐσάλπισεν: καὶ ἔπεσεν ἐχ τοῦ οὐρα- 
νοῦ ἀστὴρ μέγας καιόμενος ὡς λαμπὰς χαὶ ἔπεσεν ἐπὶ τὸ τρίτον 
τῶν ποταμῶν xai ἐπὶ τὰς πηγὰς τῶν ὑδάτων, m. xai τὸ 
ὄνομα τοῦ ἀστέρος λέγεται ὁ ᾽Αϕινθος, xai ἐγένετο τὸ τρίτον 
τῶν ὑδάτων εἰς ἄφινθον χαὶ πολλοὶ τῶν ἀνθρώπων ἀπέθανον ἐχ 
τῶν ὑδάτων ὅτι ἐπικράνθησαν. 

12. Καὶ ὁ τέταρτος ἄγγελος ἐσάλπισεν: xal ἐπλήγη τὸ τρίτον 
τοῦ ἡλίου xai τὸ τρίτον τῆς σελήνης xai τὸ τρίτον τῶν ἀστέρων, 
ἵνα σκοτισθῇ τὸ τρίτον αὐτῶν καὶ N ἡμέρα μὴ φάνῃ τὸ τρίτον 
αὐτῆς καὶ ἡ νὺξ ὁμοίως. 

13. Καὶ εἶδον, xai ἤχουσα ἑνὸς ἀετοῦ πετομένου ἐν µεσου- 
ρανήματι λέγοντος φωνῇ µεγάλη’ Quai οὐαὶ οὐαὶ τοὺς χατοι- 
χοῦντας ἐπὶ τῆς γῆς Ex τῶν λοιπῶν φωνῶν τῆς σάλπιγγος τῶν 
τριῶν ἀγγέλων τῶν μελλόντων σαλπίζειν. 


5. εβαλεν: ελαβον A | xat φωναι: om. 1006 pauci 6. αυτους ΝΛ pauci: eav: 
τους Ν'ος 1η 7. πρωτος: add. αγγελος osi" it. Tyconius | µεμιγμενα: 
μεμιγμενον xo" Tyconius Beatus | ev: om. gn’ 8. αγγελος: om. N | πυρι: 
om. M* Tyconius 9. tpitov': add. µερος X pauci | των εν ty θαλασση: om. 
1 pauci | φυχας: φυχην N pauci Tyconius 11. EX: επι A απο 1854 13. ae 
του: αγγελου {τους Χατοικουντας RM: τοις κατοιχουσιν AM 
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crifici e lo gettò sulla terra, e furono tuoni e voci e lampi e sismo. 

6. E i sette angeli, quelli che hanno le sette trombe, si prepa- 
rarono a suonare. 

7. E il primo suonò: e fu grandine e fuoco mescolati con san- 
gue e furono gettati sulla terra, e la terza parte della terra bruciò 
e la terza parte degli alberi bruciò e ogni erba verde bruciò. 

8. E il secondo angelo suonò: e come un monte grande, arden- 
te di fuoco, fu gettato nel mare, e la terza parte del mare fu san- 
gue ο. e morì la terza parte delle creature, quelle nel mare, che 
hanno anime, e la terza parte delle navi furono distrutte. 

ιο. E il terzo angelo suonò: e cadde dal cielo una stella gran- 
de, ardente, come una torcia, e cadde sulla terza parte dei fiumi e 
sulle sorgenti delle acque, τι. e il nome della stella è detto l'As- 
senzio, e si mutò la terza parte delle acque in assenzio e molti de- 
gli uomini morirono per le acque, poiché si erano fatte amare. 

12. E il quarto angelo suonò: e fu colpita la terza parte del so- 
le e la terza parte della luna e la terza parte delle stelle, perché si 
oscurasse la terza parte di loro e il giorno non splendesse per la 
sua terza parte e la notte lo stesso. 

13. E vidi, e udii un'aquila da sola che volava nell'alto del cie- 
lo, che diceva a gran voce: Guai, guai, guai a coloro che abitano 


sulla terra dalle restanti voci della tromba dei tre angeli che stan- 
no per suonare. 


6. CI. 8,1.7.8.10.11; 9.1.13; 10,7; 11,55 7. ΟΙ. 9,15; 16,2.19; Ex. 9,13 sqq.; Sap. 
16,11; Sir. 39,219.35; Ez. $, 2.12; 38,21; Ioel 3,3; Zach. 13,8 sq. 8. Cf. 16, ,; Ex. 
7,10 sq.; ler. 51,25; t En. 18,13; 21,3 9. CÍ. 18,19 10. Cf. 4,5; 9,1; 16,4; Eu. 
Luc. 19,18; Is. 14,12; Dan. 8,to; 1 En. 86,1 u. Ex. 15,23; ler. 8,14; 9,14; 
23.15 12. Cf. 6,12 sq.; 16,8; Ex. 10,21 sqq.; Am. 8,9 13. Cf. 4,7; 9.111 sq.; 
I V4 SQ; 12,12; 14,6; 19,17; Is. 24,17; 26,11; Ez. 13,18; Os. 4.1; 4Qsu fr. 63, III 4 
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1. Καὶ ὁ πέμπτος ἄγγελος ἐσάλπισεν: xai εἶδον ἀστέρα èx 
τοῦ οὐρανοῦ πεπτωκότα εἰς τὴν γῆν, xai ἐδόθη αὐτῷ ἡ χλεὶς 
τοῦ φρέατος τῆς ἀβύσσου i. xai ἤνοιξεν τὸ φρέαρ τῆς ἀβύσ- 
σου, xal ἀνέβη χαπνὸς Ex τοῦ φρέατος ὡς χαπνὸς χαμίνου pe- 
γάλης, χαὶ ἐσχοτώθη ὁ ἥλιος χαὶ ὁ ἀὴρ ἐχ τοῦ χαπνοῦ τοῦ 


φρέατος. y. καὶ €x τοῦ χαπνοῦ ἐξῆλθον ἀχρίδες εἰς τὴν γῆν, 
χαὶ ἐδόθη αὐταῖς ἐξουσία ὡς ἔχουσιν ἐξουσίαν οἱ σχορπίοι τῆς 
γῆς. 4. καὶ ἐρρέθη αὐταῖς ἵνα μὴ ἀδιχήσουσιν τὸν χόρτον 


τῆς γῆς οὐδὲ πᾶν χλωρὸν οὐδὲ πᾶν δένδρον, εἰ un τοὺς ἀνθρώ- 
πους οἵτινες οὐκ ἔχουσι τὴν σφραγῖδα τοῦ θεοῦ ἐπὶ τῶν 
μετώπων. s. xai ἐδόθη αὐτοῖς ἵνα μὴ ἀποκτείνωσιν αὐτούς, 
ἀλλ᾽ ἵνα βασανισθήσονται μῆνας πέντε, χαὶ ὁ βασανισμὸς αὐτῶν 
ὡς βασανισμὸς σχορπίου ὅταν nalon ἄνθρωπον. 6. καὶ ἐν 
ταῖς ἡμέραις ἐχείναις ζητήσουσιν οἱ ἄνθρωποι τὸν θάνατον xai 
οὐ μὴ εὑρήσουσιν αὐτόν, xai ἐπιθυμήσουσιν ἀποθανεῖν xai φεύ- 
yer ὁ θάνατος ἀπ᾽ αὐτῶν. 

7. Καὶ τὰ ὁμοιώματα τῶν ἀχρίδων ὅμοια ἵπποις ἡτοιμασμέ- 
νοις εἰς πόλεμον, χαὶ ἐπὶ τὰς χεφαλὰς αὐτῶν ὡς στέφανοι ὅμοιοι 
χρυσῷ, xai τὰ πρόσωπα αὐτῶν ὡς πρόσωπα ἀνθρώπων, 5. 
καὶ εἶχον τρίχας ὡς τρίχας γυναιχῶν, χαὶ οἱ ὀδόντες αὐτῶν ὡς 
λεόντων ἦσαν, φ. χαὶ εἶχον θώραχας ὡς θώραχας σιδηροῦς, 
καὶ N φωνὴ τῶν πτερύγων αὐτῶν ὡς φωνὴ ἁρμάτων ἵππων 
πολλῶν τρεχόντων εἰς πόλεμον, ιο. χαὶ ἔχουσιν οὐρὰς 
ὁμοίας σχορπίοις χαὶ χέντρα, χαὶ ἐν ταῖς οὐραῖς αὐτῶν ἡ ἐξουσία 


9, 2. µεγαλης: χαιοµενης M” add. χαιοµενης 105) | εσχοτωθη A pauci: εσκοτι- 
ade NM | χαπνου: add. απο 0207 y. αυταις AM: αυτοις Ko46 pauci Nest: 
le- Aland?’ 4. αυταις AM: autor Ko46 pauci Nestle-Aland?? | αδιχησουσιν Α 
pauci: αδιχησωσιν Rozo7IM | των μετώπων RAP pauci: add. αυτων gn" Tyco- 
nius Primasius του µετωπου αυτου 0107 s. αυτοις ΚΑ al.: αυταις 0207 M | 
βασανισθησονται: J—— g^ 6. ζητησουσιν: ζητουσιν A (uid.) J^ 
ευρησουσιν: ευρωσιν AM” ευρησωσιν ι al. | φευγει: φευξεται M` lat. 7. 
οµοια 020790 lat.: οµοιοι N Nestle- Aland? οµοιωµατα A pauci οµοιωµα 245! 
(Tyconius) | οµοιοι χρυσῳ: χρυσοι 0107" χρυσοι οµοιοι χρυσῳ 2351 10. 
οµοιας: οµοιοις KA pauci 
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9, 1. E il quinto angelo suonò: e vidi una stella caduta dal cie- 
lo sulla terra, e le fu data la chiave del pozzo dell'abisso 2. e 
aprì il pozzo dell'abisso, e sali fumo dal pozzo come fumo di for- 
nace grande, e si oscuro il sole e l’aria per il fumo del pozzo. 1. 
E dal fumo uscirono cavallette verso la terra, e fu dato loro un 
potere come hanno potere gli scorpioni della terra. 4. E fu det- 
to loro che non facciano male all'erba della terra né ad alcuna co- 
sa verde né ad alcun albero, ma soltanto agli uomini, quelli che 
non hanno il sigillo di Dio sulle fronti. 5. E fu dato loro che 
non li uccidessero, ma che siano tormentati per cinque mesi, e il 
loro tormento come tormento di scorpione quando morda un uo- 
mo. 6. E in quei giorni cercheranno gli uomini la morte e non 
la troveranno, e desidereranno morire, e fugge la morte da loro. 

7. Ele similitudini delle cavallette erano simili a cavalli prepa- 
rati alla guerra, e sulle loro teste come corone, simili a oro, e i lo- 
ro visi come visi di uomini, 8. e avevano capelli come capelli di 
donne, e i loro denti erano come di leoni, 9. e avevano corazze 
come corazze di ferro, e la voce delle loro ali come voce di molti 
carri di cavalli che corrono alla guerra, το. e hanno code simili 
agli scorpioni e pungiglioni, e nelle loro code il loro potere di far 


9, t. Cf. 8,6.10; 9,11; 11,7; 16,10; 17,8; 20,1.3 1. Gen. 19,28; Ex. 19,18; Ioel 
1,10 y Ex. 10.12.15; Sap. 16,9 4. Cf. 7,3; Ez. 9,4 s. Cf. 17, 
10 6. lob 3,11; Ier. 8,3 7. lob 39,19 sq.; Ioel 2,4 sq. 8. Cf. 14,4; 1 Ep. 


Cor. 11,10; Ioel 1,6; Apoc. Sophon. 4,4; 6,8 9. loe! 2,5 10. Cf. 9,19; 1 Ep. 
Cor. 15,55; Os. 13,14 


+ ATOR ATTI ANNO 4 


αὐτῶν ἀδιχῆσαι τοὺς ἀνθρώπους μῆνας πέντε, τι. ἔχουσιν 
ἐπ᾽ αὐτῶν βασιλέα τὸν ἄγγελον τῆς ἀβύσσου, ὄνομα αὐτῷ 
Ἑβραϊστὶ ᾿Αβαδδών, xat ἐν τῇ ᾿Ελληνιχῇ ὄνομα Exe: ᾿Άπολ- 
λύων. 

12. Ἡ οὐαὶ 7, μία ἀπῆλθεν: ἰδοὺ ἔρχεται ἔτι δύο οὐαὶ μετὰ 
ταῦτα. 

13. Καὶ ὁ ἔχτος ἄγγελος ἐσάλπισεν: xai ἤχουσα φωνῆν μίαν 
ἐκ τῶν [τεσσάρων] κεράτων τοῦ θυσιαστηρίου τοῦ χρυσοῦ τοῦ 
ἐνώπιον τοῦ θεοῦ. 14. λέγοντα τῷ Extw ἀγγέλῳ, ὁ ἔχων 
τὴν σάλπιγγα: Λῦσον τοὺς τέσσαρας ἀγγέλους τοὺς δεδεμένους 
ἐπὶ τῷ ποταμῷ τῷ μεγάλῳ Εὐφράτη. 15. χαὶ ἐλύθησαν οἱ 
τέσσαρες ἄγγελοι οἱ ἡτοιμασμένοι εἰς THY ὥραν xai ἡμέραν xai 
μῆνα xai ἐνιαυτόν, ἵνα ἀποχτείνωσιν τὸ τρίτον τῶν av- 
θρώπων. i6. xai ὁ ἀριθμὸς τῶν στρατευμάτων τοῦ ἱππιχοῦ 
δισμυριάδες μυριάδων, ἤχουσα τὸν ἀριθμὸν αὐτῶν. 

17. Καὶ οὕτως εἶδον τοὺς ἵππους ἐν τῇ ὁράσει xai τοὺς χαθη- 
μένους ἐπ᾽ αὐτῶν, ἔχοντας θώραχας πυρίνους xai ὐαχινθίνους 
xai θειώδεις, xai αἱ χεφαλαὶ τῶν ἵππων ὡς χεφαλαὶ λεόντων, 
καὶ EX τῶν στομάτων αὐτῶν ἐχπορεύεται πῦρ xai χαπνὸς xai 
θεῖον. IN. ἀπὸ τῶν τριῶν πληγῶν τούτων ἀπεχτάνθησαν τὸ 
τρίτον τῶν ἀνθρώπων, ἐχ τοῦ πυρὸς χαὶ τοῦ χαπνοῦ χαὶ τοῦ 
θείου τοῦ ἐκπορευομένου ἐκ τῶν στομάτων αὐτῶν. ty. fj 
γὰρ ἐξουσία τῶν ἵππων ἐν τῷ στόματι αὐτῶν ἐστιν xai ἐν ταῖς 


". ἔχουσιν: X3 ἔχουσιν P al. lati. εχουσα: mn Tyconius , ovopa auto. ᾧ ovopa 
tadd. αντῳ ΚΙ PUR pauci lat αβαδδων: βαττων Ptr; 5) 1: ερχεται 
ETL: ερχονται o46* 90 Tvconius ερχονται ett Ν'..1έ" pauci lar. 11-5. peta 
tavta, Και AM lar. Cyprianus. . Μετα tavta και (ogee . Μετα δε tauta 
2207 peta tavta MN pauci xat τιν y Primasius 13. μιαν εκ των τεσσαρων 
χερατων Jt: om. Ν΄ om. τεσσαρων "WU (R Λίνι pauci lat 14. λεγοντα 
RA pauci Cyprianus Tyconius Primasius Beatus. Aeyousay q 0120290 λεγου- 
σης Κ' λεγοντος J^ 15. ἵνα: add. µη κ 16. ιππιχου: ιππου yr | δια 
µυριαδες µνριαδων AMY Cyprianus Beatus: µυριαδες µυριαδων DU Tyconius 
δυο µυριαδες μυριαδων PU δυο µυριαδων μυριάδας κ I^. EX του πυρος 
απο του πυρος DI ιν η Yap: nv γαρ η Ἱ' 
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male agli uomini per cinque mesi. 1. Hanno su loro come re 
l'angelo dell'abisso; a lui è nome in ebraico Abaddon, e in greco 
ha nome Apollyon. 

12. Il primo guai è andato via; ecco viene ancora due volte un 
guai dopo queste cose. 

ry. E il sesto angelo suonò: e udii una voce dai [quattro] 
angoli dell'altare dei sacrifici, quello d'oro, quello di fronte a 
Dio, 14. e l'altare diceva al sesto angelo, quello con la tromba: 
Sciogli i quattro angeli, quelli legati sul gran fiume, l'Eufra- 
te. ες. E furono sciolti i quattro angeli, quelli preparati per l'o- 
ra e giorno e mese e anno, per uccidere la terza parte degli uomi- 
ni. 16. E il numero delle truppe della cavalleria era due miriadi 
di miriadi; udii il loro numero. 

17. E così vidi i cavalli nella visione e coloro che sedevano su 
essi, con corazze di fuoco e di giacinto e di zolfo, e le teste dei ca- 
valli come teste di leoni, e dalle loro bocche fuoriesce fuoco e fu- 
mo e zolfo. 18. Da queste tre piaghe furono uccisi la terza par- 
te degli uomini, dal fuoco e dal fumo e dallo zolfo, che fuoriusci- 
va dalle loro bocche. το. Infatti il potere dei cavalli è nella loro 


— %1; 40286 fr. 7, H 7; 10H-4QH XI ιο 11. Cf. 8,13; 11,14 13. Cf. 
E + 14,18; 16,12; Ex. 27,2; 30,1 sqq.; 40,5 14. CÍ. 7,1; 16,7.12; Gen. 2,14; 
5.18; Deut. 1,7; los. L4 15. Cf. 8,7-11; 9,18 16. Cf. 7,4 17. CÉ 11,5; 


15,6; 17,4; lob 41,10 sqq. 18. Cf. 9,15 19. Cf. 9, 4.10 


« 


« 
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οὐραῖς αὐτῶν, αἱ γὰρ οὐραὶ αὐτῶν ὅμοιαι ὄφεσιν, ἔχουσαι χεφα- 
λὰς xai ἐν αὐταῖς ἀδικοῦσιν. 

20. Καὶ οἱ λοιποὶ τῶν ἀνθρώπων, ot οὐχ ἀπεχτάνθησαν ἐν 
ταῖς πληγαῖς ταύταις, οὐδὲ μετενόησαν ἐχ τῶν ἔργων τῶν 
χειρῶν αὐτῶν, ἵνα μὴ προσχυνήσουσιν τὰ δαιμόνια xai τὰ εἴ- 
δωλα τὰ χρυσᾶ xai τὰ ἀργυρᾶ xai τὰ χαλχᾶ xai τὰ λίθινα xai 
τὰ ξύλινα, ἃ οὔτε βλέπειν δύνανται οὔτε ἀχούειν οὔτε περιπα- 
τεῖν, ZI. Xal οὐ μετενόησαν EX τῶν φόνων αὐτῶν οὔτε Èx 
τῶν φαρμάκων αὐτῶν οὔτε ἐχ τῆς πορνείας αὐτῶν οὔτε ἐχ τῶν 
κλεμμάτων αὐτῶν. 


10, 1. Καὶ εἶδον ἄλλον ἄγγελον ἰσχυρὸν καταβαίνοντα èx 
τοῦ οὐρανοῦ περιβεβλημένον νεφέλην, xoi ἡ ἶρις ἐπὶ τῆς xe- 
φαλῆς αὐτοῦ χαὶ τὸ πρόσωπον αὐτοῦ ὡς ὁ ἥλιος χαὶ οἱ πόδες 
αὐτοῦ ὡς στῦλοι πυρός, 2. καὶ ἔχων ἐν τῇ χειρὶ αὐτοῦ Be- 
βλαρίδιον ἠνεωγμένον. χαὶ ἔθηχεν τὸν πόδα αὐτοῦ τὸν δεξιὸν 
ἐπὶ τῆς θαλάσσης, τὸν δὲ εὐώνυμον ἐπὶ τῆς γῆς, y. xat È 
χραξεν φωνῇ μεγάλῃ ὥσπερ λέων μυχᾶται. xai ὅτε ἔχραξεν, 
ἐλάλησαν αἱ ἑπτὰ βρονταὶ τὰς ἑαυτῶν φωνάς. 1. χαὶ ὅτε 
ἐλάλησαν αἱ ἑπτὰ βρονταί, ἥμελλον γράφειν, xai ἤχουσα φωνὴν 
ἐχ τοῦ οὐρανοῦ λέγουσαν: Σφράγισον ἃ ἐλάλησαν αἱ ἑπτὰ βρον- 
ταί, xai μὴ αὐτὰ γράφης. 

s. Καὶ ὁ ἄγγελος, ὃν εἶδον ἑστῶτα ἐπὶ τῆς θαλάσσης xai ἐπὶ 
τῆς γῆς. ἧρεν τῆν χεῖρα αὐτοῦ τὴν δεξιὰν εἰς τὸν οὐρανὸν 6. 


οµοιαι;: om. C° οµοιοι pauci | εχουσαι: έχουσαις R(*)P al. 10. ουδε ^ 
Ko46 al.: ουτε AM ου CM" xat ου pauci | προσκχυνησουσιν ΠΝ AC pauci: προσ: 
κυνησωσιν D | δυνανται: δυναται P*7RCI 11. φαρμαχων q" xc" 
Φαρµαχειων Ao469R^ Nestle-Aland?* | πορνείας: πονηριας ΝΛ pauci 

ιο, 1. η τρις: om. η R'M^ ; της χεφαλης PRIN: την χεφαλην AC pauci è 
εχων: ειχεν M^ late. | βιβλαριδιον K AC Pi al.: βιβλιον PH tuid.) M Victorinus 
Tyconius Primasius βιβλιδαριον (R')C αἰ. βιβλαριον 2429 pauci y. αι ENTA: 
om. at R* pauci 4. οτε: oca R pauci Tyconius Primasius ηχουσα oca p” | 
επτα!: om. PI | ηµελλον: και ηµελλον αυτα 'D* | a ελαλησαν: οσα ελαλησαν 
BIR [επτα]: om. BC | µη αυτα ypadye: pera cauta γραφεις M^ 
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bocca e nelle loro code, infatti le loro code simili a serpenti, con 
delle teste, e mediante esse fanno male. 

1ο. E i restanti degli uomini, quelli che non furono uccisi con 
queste piaghe, nemmeno si pentirono dalle opere delle loro mani, 
cosi da non prostrarsi ai demoni e agli idoli, quelli d'oro e quelli 
d'argento e quelli di bronzo e quelli di pietra e quelli di legno, 
che né possono vedere né udire né camminare, 21. e non si 
pentirono dai loro omicidi né dai loro veleni né dalla loro prosti- 
tuzione né dai loro furti. 


I0, 1. E vidi un altro angelo forte che scendeva dal cielo, av- 
volto in una nube, e l'arcobaleno sulla sua testa e il suo viso come 
il sole e i suoi piedi come colonne di fuoco, — 2. e aveva nella sua 
mano un piccolo rotolo aperto. E pose il suo piede destro sul ma- 
re e il sinistro sulla terra, 3. e gridò a gran voce, come un leone 
ruggisce. E quando gridò, parlarono i sette tuoni le loro vo- 
ci. 4. E quando parlarono i sette tuoni, stavo per scrivere, e 
udii una voce dal cielo che diceva: Sigilla le cose che dissero i set- 
te tuoni, e non scriverle. 

s. E l'angelo, che vidi stare dritto sul mare e sulla terra, solle- 
vò la sua mano, la destra, verso il cielo 6. e giurò nel vivente 


ιο. Cf. 2,20; 16,9.11.11; Ep. Rom. 1,19; 1 Ep. Cor. 10,20; Ex. 7,4 etc.; Deut. 32,17 
LXX; Ps. 95,5 LXX; 115, 1-7; 135,15 sqq.; Is. 2,8.20; 17,8; Mich. 5,12 u. Ep. 
Rom. 1,29 sqq.; Ex. 10,13 sqq.; 1 Reg. 9,22; Nah. 3,4 

10, 1. Cf. 1,7.15 sq.; 2,18; 4:3; 5,3; 8,3; 18,1; 20,1; Eu. Matth. 17,2; Ex. 13,21 sq.; 
Apoc. Abr. 11,3} 2. Cf. 5,1.8.13; 6,1; 10,8; Ez. 2,9 1. C. 1,4.10; 3,1; 4,5; 
V5 $q.; 1 Sam. 7,10; Ps. 29,3 sq; ler. 25,30; Os. 11,10; Am. 1,2; 3,9; 4 Es. 
m 4. Cf. 10,8; 14,2.15; 18,4; 22,10; Eu. lo. 12,28 sq.; Dan. 8,26; 12,4.9 
A eod. 5-7. Deut. 32,40; Dan. 12,7 6. Cf. 1,18; 3,14; 4,9-10 sq.; 15,7; 

ct. Ap. 4,24; Gen. 14,19.22; Ex. 10,11; Nehem. 9,6; Ps. 146,6 
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xai ὤμοσεν ἐν τῷ ζῶντι εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων, ὃς ἔκτισεν 
τὸν οὐρανὸν xai τὰ ἐν αὐτῶ xai τῆν γῆν xai τὰ ἐν αὐτῇ xai τὴν 
θάλασσαν xai τὰ ἐν αὐτῇ, ὅτι χρόνος οὐκέτι ἔσται, 7. ἀλλ᾽ 
ἐν ταῖς ἡμέραις τῆς φωνῆς τοῦ ἑβδόμου ἀγγέλου, ὅταν μέλλῃ 
σαλπίζειν, χαὶ ἐτελέσθη τὸ μυστήριον τοῦ θεοῦ, ὡς εὐηγγέλισεν 
τοὺς ἑαυτοῦ δούλους τοὺς προφήτας. 

5. Καὶ ἡ φωνὴ ἣν ἤκουσα ἐκ τοῦ οὐρανοῦ πάλιν λαλοῦσαν 
μετ᾽ ἐμοῦ καὶ λέγουσαν: "Yraye λάβε τὸ βιβλίον τὸ ἠνεωγμέ- 
νον ἐν τῇ χειρὶ τοῦ ἀγγέλου τοῦ ἑστῶτος ἐπὶ τῆς θαλάσσης xai 
ἐπὶ τῆς γῆς. y. καὶ ἀπῆλθα πρὸς τὸν ἄγγελον λέγων αὐτῷ 
δοῦναί μοι τὸ βιβλαρίδιον. xai λέγει μοι: Λάβε xai χατάφαγε 
αὐτό, καὶ πιχρανεῖ σου τὴν χοιλίαν, ἀλλ᾽ ἐν τῷ στόματί σου 
ἔσται γλυχὺ ὡς μέλι. 

ιο. Καὶ ἔλαβον τὸ βιβλαρίδιον ἐχ τῆς χειρὸς τοῦ ἀγγέλου 
καὶ κατέφαγον αὐτό, xai ἦν ἐν τῷ στόματί µου ὡς μέλι γλυχὺ 
xai ὅτε ἔφαγον αὐτό, ἐπιχράνθη n χοιλία μου. in, xai λέ- 
γουσίν μοι’ Δεῖ σε πάλιν προφητεῦσαι ἐπὶ λαοῖς xai ἔθνεσιν καὶ 
γλώσσαις χαὶ βασιλεῦσιν πολλοῖς. 


11,1. Καὶ ἐδόθη por χάλαμος ὅμοιος ῥάβδῳ, λέγων: "Eye 
ρε xai μέτρησον τὸν ναὸν τοῦ θεοῦ χαὶ τὸ θυσιαστήριον χαὶ τοὺς 


προσχυνοῦντας ἐν αὐτῷ. .. καὶ τὴν αὐλῆν τὴν ἔξωθεν τοῦ 
6. εν!; om. Pr 7. ετελεσθη: τελεσθη M` | εαυτου δουλους ACD: 


add. xax μμ pauci δουλους αυτου M“ Ν. η φωνη ην: φωνην al. Tyco 
nius Primasius | λαλουσαν et λεγουσαν; λαλουσα et λεγουσα M | βιβλιον AC 
pauci lat.: βιβλαριδιον KP: al. βιβλιδαριον M βιβλαριον 1319 9. δουναι: 
δος M` | βιβλαριδιον A*CP: al.: βιβλιον Ἱ κ pauci ları. βιβλαριον A* 2419 βι- 
βλιδαριον M | χοιλιαν: χαρδιαν A pauci ιο. βιβλαριδιον ACM: βιβλιον 
RMS lac. βιβλιδιον P*” pauci βιβλιδαριον al. βιβλαριον 1329 | επιχρανθη: εγεµι: 
σθε K* pauci Tyconius Primasius Beatus | κοιλια µου: add. πικριας Ν' pauci Ty: 
conius Beatus 11. λεγουσιν: Ae vec M it. Tyconius Primasius 

11,1. ραβδῳ: add. και ειστηκει o αγγελος K°o46 Tyconius Beatus z. εξω- 
θεν': εσωθεν Ν al. Victorinus 
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per i secoli dei secoli, il quale creò il cielo e le cose in esso e la 
terra e le cose in essa e il mare e le cose in esso, che non vi sarà 
più tempo, 7. ma nei giorni della voce del settimo angelo, 
quando stia per suonare, anche si compì il mistero di Dio, come 
proclamò con lieto annunzio ai suoi servi, i profeti. 

8. E la voce che udii dal cielo mentre di nuovo mi parlava e di- 
ceva: Orsù, prendi il rotolo aperto nella mano dell’angelo che sta 
dritto sul mare e sulla terra. ο. E me ne andai verso l'angelo di- 
cendogli: Dammi il rotolo. E mi dice: Prendi e inghiottiscilo, e ti 
amareggerà il ventre, ma nella tua bocca sarà dolce come miele. 

ιο. E presi il rotolo dalla mano dell'angelo e lo inghiottii, ed 
era nella mia bocca come miele dolce e quando lo mangiai fu ama- 
reggiato il mio ventre. τι. E mi dicono: Bisogna che tu di nuo- 
vo profetizzi su popoli e genti e lingue e re numerosi. 


1I, 1. E mi fu data una canna simile a un bastone, dicendo: 


Alzati e misura il tempio di Dio e l’altare dei sacrifici e coloro 
che si prostrano in esso. 2. E il cortile, quello fuori del tempio, 


7. Cf. 11,15.18; 15,1; 17.17; 1 Ep. Cor. 15,51 sq.; ler. 7,25; 25,4; Dan. 9,6.10; Am. 


d Zach. 1,6 8. Cf. 10,2.4 9-10. ler. 15,16; Ez. 2,8.10; 3,1 sqq. 9. 
S. 19,103; Ier. 33,9 rr. Cf. 5,9; ler. 1,10; 25,30; Ez. 25,2; Dan. 3,4 
It, 1. CE 7,15; 14,18; 21,15; Ps. 2,8 sq.; Ez. 40,3; 1 En. 61,1 sq.; 4Qsu fr. 35, 2 


ty a Cf. 11,3; 12,6.14; 13,5; Eu. Matth. 4,5; Eu. Luc. 21,24; Ps. 79,1; 1 Mach. 
"f SQ-; 4,38; Is. 63,18; Dan. 7,25; 8,10.14; 9,27; Zach. 12, y gr. 
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ναοῦ ἔχβαλε ἔξωθεν xai μὴ αὐτὴν μετρήσης, ὅτι ἐδόθη τοῖς č- 
θνεσιν, xai τὴν πόλιν τὴν ἁγίαν πατήσουσιν μῆνας τεσσεράκοντα 
[καὶ] δύο. 

y. Καὶ δώσω τοῖς δυσὶν μάρτυσίν µου xai προφητεύσουσιν 
ἡμέρας χιλίας διαχοσίας ἑξήχοντα περιβεβλημένοι σάχχους. 
4. οὗτοί εἰσιν αἱ δύο ἐλαῖαι χαὶ αἱ δύο λυχνίαι αἱ ἐνώπιον τοῦ 
χυρίου τῆς γῆς ἑστῶτες. ς. καὶ εἴ τις αὐτοὺς θέλει ἀδικῆσαι 
πῦρ ἐκπορεύεται EX τοῦ στόματος αὐτῶν xai κατεσθίει τοὺς èy- 
θροὺς αὐτῶν: xai εἴ τις θελήσῃ αὐτοὺς ἀδικῆσαι, οὕτως δεῖ αὐτὸν 
ἀποκτανθῆναι. 6. οὗτοι ἔχουσιν τὴν ἐξουσίαν χλεῖσαι τὸν οὐ- 
ρανόν, ἵνα μὴ ὑετὸς βρέχῃ τὰς ἡμέρας τῆς προφητείας αὐτῶν, 
καὶ ἐξουσίαν ἔχουσιν ἐπὶ τῶν ὑδάτων στρέφειν αὐτὰ εἰς αἷμα χαὶ 
πατάξαι τὴν γῆν ἐν πάση πληγῇ ὁσάκις ἐὰν θελήσωσιν. 

7. Καὶ ὅταν τελέσωσιν τὴν μαρτυρίαν αὐτῶν, τὸ θηρίον τὸ 
ἀναβαῖνον Ex τῆς ἀβύσσου ποιήσει μετ᾽ αὐτῶν πόλεμον xoi 
νικήσει αὐτοὺς xai ἀποχτενεῖ αὐτούς. 8. χαὶ τὸ πτῶμα 
αὐτῶν ἐπὶ τῆς πλατείας τῆς πόλεως τῆς μεγάλης, ἥτις χαλεῖται 
πνευματιχῶς Σόδομα xai Αἴγυπτος, ὅπου xai ὁ χύριος αὐτῶν 
ἐσταυρώθη. 9. xai βλέπουσιν ix τῶν λαῶν καὶ φυλῶν xai 
γλωσσῶν καὶ ἐθνῶν τὸ πτῶμα αὐτῶν ἡμέρας τρεῖς χαὶ ἥμισυ 
xai τὰ πτώματα αὐτῶν οὐχ ἀφίουσιν τεθῆναι εἰς μνῆμα. 10. 
xai οἱ χατοιχοῦντες ἐπὶ τῆς γῆς χαίρουσιν ἐπ᾽ αὐτοῖς xai εὖ- 
φραίνονται xai δῶρα πέμψουσιν ἀλλήλοις, ὅτι οὗτοι οἱ δύο 
προφῆται ἐβασάνισαν τοὺς κατοιχοῦντας ἐπὶ τῆς γῆς. 


εξωθεν᾽; εξω PIMË cow K* εσωθεν P | πατησουσιν: µετρησουσιν A | xat δυο 
Ao46 pauci: om. xav KM y. περιβεβληµενοι: περιβεβληµενους K* A Po46 
al. 4. Χυριου:θεου M” | εστωτες: εστωσαι eo ε. θελει; θελησει B” 
pauci late. | θελησῃ ΚΑ pael θελησει PH’ αἰ. θελει CM Primasius | αδικησαι: 
αποκτειναι 2015 pauci εχη: βρεξη τος pauci | θελησωσιν: θελωσιν TU 
pauci 8. το πτωµα Aes Tyconius: τα πτωµατα P? RM late. | αυτων": 
add. εσται R? (it.) add. eager 2036 pauci | µεγαλης: add. αταφα 1046 pauci | 
avtov: ημων ι pauci om. κ. 9. TO πτωµα: τα πτωµατα m^ latı. : 
αφιουσιν: αφησουσι Tt^ | uvnua: µνηµατα R? pauci µνηµειον C pauci μνήμες 
1611 pauci ιο. χαιρουσιν: χαρησονται 1010 lati. | ευφραινονται: ευφραν 
σονται MÄ | πεµφουσιν: πεµπουσιν Κ"Ρ pauci δωσουσιν MX 
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gettalo fuori e non misurarlo, perché fu dato alle genti, e calpe- 
steranno la città santa per quaranta [e] due mesi. 

3. E darò ai due miei testimoni, e profetizzeranno per mille 
duecento sessanta giorni, avvolti in sacchi. 4. Questi sono i 
due ulivi e i due lucernieri, che stanno dritti di fronte al signore 
della terra. 5. E se qualcuno vuole fare loro male, un fuoco 
fuoriesce dalla loro bocca e divora i loro nemici; e davvero, se 
qualcuno volesse fare loro male, così bisogna che egli sia ucci- 
so. 6. Questi hanno il potere di chiudere il cielo, perché non 
piova pioggia nei giorni della loro profezia, e hanno potere sulle 
acque, di volgerle in sangue, e di colpire la terra con ogni piaga, 
quante volte vogliano. 

7. E quando abbiano compiuto la loro testimonianza, la bestia 
che sale dall’abisso farà guerra con loro e li vincerà e li uccide- 
rà. 8 E il loro cadavere sulla piazza della città, quella grande, 
la quale si chiama spiritualmente Sodoma ed Egitto, dove anche 
il loro signore fu crocifisso. 9. E guardano dei popoli e tribù e 
lingue e genti il loro cadavere per tre giorni e mezzo e non lascia- 
no che i loro cadaveri siano deposti in una tomba. ιο. E coloro 
che abitano sulla terra gioiscono su loro e si rallegrano e si porte- 
ranno doni gli uni agli altri, poiché questi due profeti tormenta- 
rono coloro che abitano sulla terra. 


y. Eu. Matth. 18,16; Eu. Io. 8,17; Ep. Hebr. 10,18; Num. 35,30; Deut. 17,6; 19,5; 2 
Reg. 19,2; Is. 37,2 4- Zach. 4,3.11 sqq. s. Eu. Luc. 9,54; 2 Ep. Thess. 
1,8; 2 Reg. nro; 2 Sam. 21,9; Ps. 18,9; 97,3; Is. 11,4; ler. 5,14 sq; 4 Es. 
13,4.10 6. Eu. Luc. 4,25; Ep. Iac. 5,17; Ex. 7,17.19 sq.; 1 Reg. 17,1; τ Sam. 4,8 
LXX 7. Cf. s, 1n; 13,1.7; 17,8; Dan. 7,3.7.21 8. Cf. 3,12; 152; 16,19; 
17,18; 18,10.16.18 sq. 11; Eu. Matth. 10,15; 11,21 $qq.; Eu. Luc. 10,12; 17,28- 32; Ep. 
Rom. 9,19; τ Ep. Cor. 2,13" 14; Ep. Iud. 7; Gen. nu sq.; Num. 13,29; Deut. 
"a 6,10; 9,1; 29,22; 32,32; los. 10,2; 14,12; 19,28; 1 Reg. 4,13; 2 Sam. 14,6" ; 
udith 1,1; 1 Mach. 5,26.46; Is. 1,9 sq.; 3,9; 13,19; ler. 9,14; 12,8; 23,14; 25,18 
$4.3 50,40; Lam. 4,6; Ez. 11,6; 16,46.49; Dan. 4,27; Ioel 4,19; Ion. 1,2; 3,2 sq.; 
4.1; Ápoc. ΕΙ. 4,13; 40188" fr. 1, 5 9. et 5,9; Act. Ap. 2,9 sqq.; Ps. 
79:1 Sq; Apoc. E]. 4,14 ιο. Eu. Io. 16,10; Ps. 105,38 


J^ VMIORAATTIX ΙΩΑΝΝΟΥ“ 


i. Καὶ μετὰ τὰς τρεῖς ἡμέρας xoi ἥμισυ «πνεῦμα ζωῆς» ix 
τοῦ θεοῦ «εἰσῆλθεν ἐν αὐτοῖς, χαὶ ἔστησαν ἐπὶ τοὺς πόδας 
αὐτῶν», χαὶ φόβος μέγας ἐπέπεσεν ἐπὶ τοὺς θεωροῦντας αὐ- 
τούς. 12. Xat ἤχουσαν φωνῆς μεγάλης €x τοῦ οὐρανοῦ λεγού- 
σης αὐτοῖς: ᾿Ανάβατε ὧδε. χαὶ ἀνέβησαν εἰς τὸν οὐρανὸν ἐν τῇ 
νεφέλῃ, xai ἐθεώρησαν αὐτοὺς οἱ ἐχθροὶ αὐτῶν. t3. χαὶ ἐν 
ἐκείνῃ τῇ ὥρα ἐγένετο σεισμὸς μέγας καὶ τὸ δέχατον τῆς πόλεως 
ἔπεσεν xai ἀπεχτάνθησαν ἐν τῷ σεισμῷ ὀνόματα ἀνθρώπων yı- 
λιάδες ἑπτὰ χαὶ οἱ λοιποὶ ἔμφοβοι ἐγένοντο χαὶ ἔδωχαν δόξαν τῷ 
θεῷ τοῦ οὐρανοῦ. 

14. H οὐαὶ 7, δευτέρα ἀπῆλθεν: ἰδοὺ ἡ οὐαὶ ἡ τρίτη ἔρχεται 
-αχύ. 

15. Καὶ ὁ ἕβδομος ἄγγελος ἐσάλπισεν: xai ἐγένοντο φωναὶ 
μεγάλαι ἐν τῷ οὐρανῷ λέγοντες: ᾿Εγένετο ἢ βασιλεία τοῦ χό- 
σµου τοῦ χυρίου ἡμῶν χαὶ τοῦ Χριστοῦ αὐτοῦ, χαὶ βασιλεύσει 
εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων. 16. καὶ οἱ εἴκοσι τέσσαρες TPE- 
σβύτεροι [οἱ] ἐνώπιον τοῦ θεοῦ χαθήμενοι ἐπὶ τοὺς θρόνους 
αὐτῶν ἔπεσαν ἐπὶ τὰ πρόσωπα αὐτῶν χαὶ προσεχύνησαν τῷ 
θεῷ 17. λέγοντες’ Εὐχαριστοῦμέν σοι, χύριε ὁ θεὸς ὁ xav. 
τοχράτωρ, ὁ (v xai ὁ ἦν, ὅτι εἴληφας τὴν δύναμίν σου τὴν pe- 
γάλην καὶ ἐβασίλευσας. IS. xal τὰ ἔθνη ὠργίσθησαν, xai 
ἦλθεν ἢ ὀργή σου καὶ ὁ καιρὸς τῶν νεχρῶν χριθῆναι xal δοῦναι 


11. τας: OM. KIN | ev αυτοις A al. Tvconius: om. εν CP αἰ. εις αυτους qx 
επεπεσεν: επεσεν WYRM” , τους θεωρουντας: των θεωρουντων CP pau- 
ci τι. nxovgav R^ ACI? pauci Vulg.: ηχουσα WE R'M Treonius Beatus axov: 
σονται 142 29] φωνης μεγαλης... λεγουσης: φωνην µεγαλην.. . Aeyousay Ay" 

αναβατε PRACP pauci: ἀνάβητε Po: εθεωρησαν: εμετρησαν 1 ts. 
ωρα: ηµερα DI | Bexatov. τριτον ogé , εμφοβοι: ev Φοβῳ K pauci lat. 14 
απηλθεν: παρηλθεν κ pauci ες. λεγοντες AD: λεγουσαι B Κως) 

εγενετο η βασιλεία: εγενοντο αι βασιλειαι 1 al. | αιώνων: add. αμην Ν pav 
ci ré. οι ενωπιον KRCostM*: om. οι BY Ao4690 | καθηµενοι host 
καθηνται TREC pauci οι καθηνται Nep” | αυτων: add. χαι Ν al. 7. 0 
ην: add. χαι ο ερχοµενος 541 al. Tyconius (Beatus) add. και 3 K*C pauci ; με 
yaÀnv: μένουσαν T IS. ωργισθησαν: ωργισθη qr κ: ; Xatpoz ie 
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11. E dopo i tre giorni e mezzo uno spirito di vita da Dio entrò 
in essi, e stettero dritti sui loro piedi, e una paura grande cadde su 
coloro che li guardavano. 12. E udirono una voce grande dal 
cielo che diceva loro: Salite quassù. E salirono al cielo nella nube, 
e li guardarono i loro nemici. 13. E in quell'ora fu un sismo 
grande e la decima parte della città cadde e furono uccisi nel si- 
smo nomi di uomini sette migliaia, e i restanti furono impauriti e 
diedero gloria al Dio del cielo. 

14. Il secondo guai è andato via; ecco, il terzo guai viene presto. 

15. E il settimo angelo suonò; e furono voci grandi nel cielo, 
che dicevano: Si è realizzato il regno del cosmo del nostro Signo- 
re e del suo Unto, e regnerà per i secoli dei secoli. 16. E i ven- 
tiquattro anziani, [quelli] di fronte a Dio seduti sui loro troni, 
caddero sui loro volti e si prostrarono a Dio, 17. dicendo: Ti 
rendiamo grazie, Signore Dio onnipotente, che è e che era, poi- 
ché hai preso la tua potenza, quella grande, e regnasti. ιβ. E le 
genti s'infuriarono, e venne il tuo furore e il tempo per i morti di 


n. Gen. 15,12; Ex. 15,16; Ps. 105,38; Ez. 37,5.10 LXX 12. Cf. 4,1; 2 Reg. 
Lt 13. Cf. 11,18 sq.; 16,0; Ep. Rom. 11,4; 2 Sam. 24,15 sq.; t Reg. 19,18; 1 
Chron. 11,14 sq; Es. 1,2; Is. 6,13; ΕΖ. 38,19 sq.; Dan. 2,18 sq.; lon. 1,9 14. Cf. 
8,1}; 9,1; 12,12 15. Cf. 4,10 sq.; 8,6; 10,7; Ps. 2,2; 10,16; 22,29; Dan. 2,44; 
714.17; Ob. αι 16. Cf. 4,4.10; 7,1 17. CÉ. 1,4.8; 4,8; 15,3; 16,5.7.14; 
oe 11,21; 2 Ep. Cor. 6,18; 1 Sam. 7,8 LXX; Is. 45,4; Am. 3,63; 4,13 
XX 18. Cf. 10,7; 15,1; 19,2.5; 10,11; 1 Ep. Cor. 3,17; Ex. 15,14; Ps. 2,1.6; 
XI Vus 98,1 LXX; 115,13; Ier. 18,15 LXX; 37.14 LXX; 51,25; Mich. 6,9; 19M 
q. 
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τὸν μισθὸν τοῖς δούλοις σου τοῖς προφήταις χαὶ τοῖς ἁγίοις χαὶ 
τοῖς φοβουμένοις τὸ ὄνομά σου, τοὺς μικροὺς χαὶ τοὺς μεγά- 
λους, καὶ διαφθεῖραι τοὺς διαφθείροντας τὴν γῆν. 

19. Καὶ ἠνοίγη ὁ ναὸς τοῦ θεοῦ ὁ ἐν τῷ οὐρανῷ καὶ ὤφθη ἡ 
κιβωτὸς τῆς διαθήχης αὐτοῦ ἐν τῷ ναῷ αὐτοῦ, xai ἐγένοντο 
ἀστραπαὶ χαὶ φωναὶ χαὶ βρονταὶ χαὶ σεισμὸς καὶ χάλαζα µε- 
γάλη. 


12, 1. Καὶ σημεῖον μέγα ὤφθη ἐν τῷ οὐρανῷ, γυνὴ περιβε- 
βλημένη τὸν ἥλιον, χαὶ ἡ σελήνη ὑποχάτω τῶν ποδῶν αὐτῆς 
xai ἐπὶ τῆς χεφαλῆς αὐτῆς στέφανος ἀστέρων δώδεκα, 1. 
xai ἐν γαστρὶ ἔχουσα, χαὶ χράζει ὠδίνουσα χαὶ βασανιζομένη 
τεχεῖν. y. xai ὤφθη ἄλλο σημεῖον ἐν τῷ οὐρανῷ, xai ἰδοὺ 
δράχων μέγας πυρρὸς ἔχων χεφαλὰς ἑπτὰ χαὶ χέρατα δέχα χαὶ 
ἐπὶ τὰς χεφαλὰς αὐτοῦ ἑπτὰ διαδήματα, 4. xai ἡ οὐρὰ av 
τοῦ σύρει τὸ τρίτον τῶν ἀστέρων τοῦ οὐρανοῦ χαὶ ἔβαλεν αὐτοὺς 
εἰς τὴν γῆν. xai ὁ δράχων ἕστηχεν ἐνώπιον τῆς γυναικὸς τῆς 
μελλούσης τεχεῖν, ἵνα ὅταν τέχῃ τὸ τέχνον αὐτῆς xata- 
φάγη. y. καὶ ἔτεχεν υἱὸν ἄρσεν, ὃς μέλλει ποιμαίνειν πάντα 
τὰ ἔθνη ἐν ῥάβδῳ σιδηρᾷ. χαὶ ἡρπάσθη τὸ τέχνον αὐτῆς πρὸς 
τὸν θεὸν xai πρὸς τὸν θρόνον αὐτοῦ. 6. xai ἢ γυνὴ ἔφυγεν 
εἰς τὴν ἔρημον, ὅπου ἔχει ἐχεῖ τόπον ἡτοιμασμένον ἀπὸ τοῦ 
θεοῦ, ἵνα ἐχεῖ τρέφωσιν αὐτὴν ἡμέρας χιλίας διαχοσίας ἑξή- 
xovta. 


τοις αγιοις xat τοις φοβουµενοις: om. και 0511 al. τους αγιους και τους φοβου- 
µενους (PIJA pauci | τους µικρους και τους μεγάλους T N* AC pauci: τοις pt 
χροις και τοις µεγαλοις NİM Nestle-Aland?* | διαφθειροντας: διαφθειραντας 
Cosi pauci 19. wpn: εδοθη C | αυτου!: του χυριου PIMË του θεου Κ pav: 
ci | xat σεισµος: om. m“ " 

12, 1. και κραζει (PIIR pauci: om. xat 51M χραζει και A εκραζεν toyo) D € 


χραζεν xai C y. µεγας πυρρος ΑΡοςι permulti lar.: πυρρος µεγας PIR al. 
πυρος µεγας Co46 permulti µεγας πυρος al. s. αρσεν AC: αρσενα 
B*RosiM | εν: om. Coq m^ 6. axo: υπο M“ | τρεφωσιν: τρεφουσιν RCos! 


: K 
pauci εκτρεφωσιν M” | εἔηκοντα: add. πεντε N° 


APOCALISSE DI GIOVANNI 11-12 51 


essere giudicati e di dare la paga ai tuoi servi i profeti e ai santi e 
a coloro che temono il tuo nome, i piccoli e i grandi, e di distrug- 
gere coloro che distruggono la terra. 

19. E fu aperto il tempio di Dio, quello nel cielo, e fu vista 
l'arca del suo patto nel suo tempio, e furono lampi e voci e tuoni 
e un sismo e grandine grande. 


12, 1. E un segno grande fu visto nel cielo, una donna avvolta 
nel sole, e la luna sotto i suoi piedi e sulla sua testa una corona di 
dodici stelle, 2. ed è incinta e urla, soffrendo le doglie e tor- 
mentata per partorire. 3. E fu visto un altro segno nel cielo, ed 
ecco un drago, grande, rosso fuoco, con sette teste e dieci corna e 
sulle sue teste sette diademi, 4. e la sua coda trascina la terza 
parte delle stelle del cielo e le gettò sulla terra. E il drago sta drit- 
to di fronte alla donna, che sta per partorire, così da inghiottire, 
quando partorisca, il figlio suo. 5. E partorì un figlio, un ma- 
schio, il quale sta per pascere tutte le genti con bastone di ferro. 
E fu strappato suo figlio verso Dio e verso il suo trono. 6. E la 
donna fuggì nel deserto, dove ha là un luogo preparato da Dio, 
perché là la nutrano per mille duecento sessanta giorni. 


19. Cf. 4,5; 6,12; 7,15; 8,5.7; 15,13; 15,5; 16,19.21; Eu. Matth. 27,51.54; Ex. 9,24; 
i 1 Reg. 8,1.6; 2 Chron. 5,7; 2 Mach. 1,4-8; Is. 19,6; 1 En. 9,1; Apoc. Abr. 
ny 1-1. Is. 7,14 t. Cf. 2,20; 3,18; 12,3; Gen. 37,9 sq.; Ps. 104,2 1. Is. 26,17; 
6,7 sq.; Ep. Rom. 8,19-23; Ep. Gal. 4,19; Mich. 4,10; tQH-4QH ΧΙ 7-18 y 

"9; Tyr sq; 15,1; 16,13; 20,2; Is. 27,1 LXX; 14,29; Ez. 29,3; Dan. 
7-4 4. Cf. 8,12; 9, 3.10; Dan. 8,10 s. Cf. 2,27; 12,13; 19,15; Ps. 2,9; Is. 
7:14; 66,7; 4 Es. 13,26; t En. 48,6; 62,7 6. Cf. 11,3; 12,14; 1 Reg. 17,2-6; Os. 2,16 
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4 3 , , , - + - t A . εν 
7. Καὶ ἐγένετο πόλεμος ἐν τῷ οὐρανῷ, ὁ Μιχαὴλ xai οἱ ἄγ- 
γελοι αὐτοῦ τοῦ πολεμῆσαι μετὰ τοῦ δράχοντος. χαὶ ὁ δράχων 


ἐπολέμησεν χαὶ οἱ ἄγγελοι αὐτοῦ, 8. xai οὐχ ἴσχυσεν οὐδὲ 
τόπος εὑρέθη αὐτῶν ἔτι ἐν τῷ οὐρανῷ 9. καὶ ἐβλήθη ὁ 


δράχων ὁ μέγας, ὁ ὄφις ὁ ἀρχαῖος, ὁ καλούμενος Διάβολος xai 
ὁ Σατανᾶς, ὁ πλανῶν τὴν οἰχουμένην ὅλην, ἐβλήθη εἰς τὴν γῆν, 
xai οἱ ἄγγελοι αὐτοῦ pet’ αὐτοῦ ἐβλήθησαν. ιο. καὶ ἤκουσα 
φωνὴν μεγάλην ἐν τῷ οὐρανῷ λέγουσαν: "Apm ἐγένετο ἡ 
σωτηρία xai ἡ δύναμις καὶ n βασιλεία τοῦ θεοῦ ἡμῶν xai ἢ 
ἐξουσία τοῦ Χριστοῦ αὐτοῦ, ὅτι ἐβλήθη ὁ χατήγωρ τῶν 
ἀδελφῶν ἡμῶν, ὁ χατηγορῶν αὐτοὺς ἐνώπιον τοῦ θεοῦ ἡμῶν 
ἡμέρας χαὶ νυχτός. ιι. καὶ αὐτοὶ ἐνίκησαν αὐτὸν διὰ τὸ αἷμα 
τοῦ ἀρνίου καὶ διὰ τὸν λόγον τῆς μαρτυρίας αὐτῶν χαὶ οὐχ ἠγά- 
πησαν τὴν ψυχὴν αὐτῶν ἄχρι θανάτου. 12. διὰ τοῦτο εὐ- 
φραίνεσθε, [οἱ] οὐρανοὶ χαὶ οἱ ἐν αὐτοῖς σχηνοῦντες. οὐαὶ τὴν 
γῆν χαὶ τὴν θάλασσαν, ὅτι χατέβη ὁ διάβολος πρὸς ὑμᾶς ἔχων 
θυμὸν μέγαν, εἰδὼς ὅτι ὀλίγον καιρὸν ἔχει. 

13. Καὶ ὅτε εἶδεν ὁ δράκων ὅτι ἐβλήθη εἰς τὴν γῆν, ἐδίωξεν 
τὴν γυναῖκα ἥτις ἔτεχεν τὸν ἄρσενα. 14. καὶ ἐδόθησαν τῇ γυ- 
ναιχὶ αἱ δύο πτέρυγες τοῦ ἀετοῦ τοῦ μεγάλου, ἵνα πέτηται εἰς 
τὴν ἔρημον εἰς τὸν τόπον αὐτῆς, ὅπου τρέφεται ἐχεῖ χαιρὸν χαὶ 


καιροὺς χαὶ ἥμισυ χαιροῦ ἀπὸ προσώπου τοῦ ὄφεως. 15. χαὶ 
ἔβαλεν ὁ ὄφις ἐχ τοῦ στόματος αὐτοῦ ὀπίσω τῆς γυναιχὸς ὕδωρ 
ὡς ποταμόν, ἵνα αὐτὴν ποταμοφόρητον ποιήσῃ. ι6, χαὶ 


7. του πολεµησαι ACPosi al.: om. του BRM 8. ἴσχυσεν AS: ισχυσαν 
PB &C(o460,:9^ latt. add. προς αυτον R | αυτων: om. N* avtog Ν7οςι pav- 
ci αυτῳ MY Victorinus to. εξουσια: σωτηρια PY | εβληθη: χατεβληθη 
oss M* | κατηγωρ A: χατηγορος B*’RCosiM | αυτους PAo MÀ: αυτων 
RCM“ u. τον λογον της µαρτυριας: την paptupiay C 11. Οἱ ουρανοι 
AosiM*: om. οι RCPIR™ | σκηνουντες: χατοιχουντες (R) al. χατασκηνουντες C | 
ouai: add. τοις χατοιχουσιν : pauci | την γην xat την θαλασσαν: Ty yr xat τη 


θαλασαῃ PIM“ 13. εδιωξεν: εδωχεν N° εξεδιωξεν R? απηλθεν εχδιω- 
Far γ΄ 14. εδοθησαν: εδοθη PIN? | οπου τρεφεται: οπως tpegntal 
m“ is. εκ: απο D^ 
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7. E fu guerra nel cielo, il Michele e i suoi angeli a combattere 
col drago. E il drago combatté e i suoi angeli, 8. e non fu forte 
né fu più trovato il loro luogo nel cielo. 9. E fu gettato giù il 
drago, quello grande, il serpente antico, chiamato Diavolo e il Sa- 
tana, colui che inganna il mondo intero, fu gettato sulla terra, e i 
suoi angeli furono gettati con lui. το. E udii una voce grande 
nel cielo, che diceva: Ora fu la salvezza e la potenza e il regno del 
nostro Dio e il potere del suo Unto, poiché fu gettato l'accusatore 
dei nostri fratelli, colui che li accusa di fronte al nostro Dio di 
giorno e di notte. 11. Ed essi lo vinsero con il sangue dell'a- 
gnello e con la parola della loro testimonianza e non amarono la 
loro anima, fino a morte. 12. Perciò gioite, [i] cieli e quanti di- 
morano in essi! Guai alla terra e al mare, poiché scese il diavolo 
verso di voi con ira grande, sapendo che ha poco tempo. 

13. E quando vide il drago che era gettato sulla terra, perse- 
guitò la donna, che aveva partorito il maschio. 14. E furono 
date alla donna le due ali dell'aquila, quella grande, perché voli al 
deserto, al suo luogo, dove è nutrita là un tempo e tempi e mezzo 
tempo, lontano dal volto del serpente. 15. E gettò il serpente 
dalla sua bocca dietro alla donna acqua, come un fiume, per farne 
un’affogata. 16. E la terra venne in aiuto alla donna e aprì la 


7. Ep. lud. 9; Dan. 10,14. 21; 12,14 8. Cf. 12,3; 10,11; Dan. 2,35 9. Cf. 
11,12 sq.; 10,1.10; Eu. Luc. 10,18; Eu. Io. 11,31; Gen. 3,1 ιο. Cf. 4,11; 11,15; 
Eu. Matth. 18,18: Iob 1,6; Zach. 3,1 τι. Cf. 6,9; 7,14; Eu. Matth. 16,25 par.; 
Ep. Rom. 8,37; τ Ep. Io. 2,14 11. Cf. 8,13; 11,7; 18,20; Deut. 31,43 LXX; i 
Chron. 16,31; Ps. 96,11; Is. 44,13; 49.1; 4Q491 fr. τι, H 18 13. Gen. 
bls 14. Cf. 8,13; 12,6.9; Ex. 19,4; Deut. 32,11; Is. 40,31; Ez. 17,1.7; Dan. 
a 12,7; Zach. 5,9; 4Q504 fr. 6, 6 sqq. 15. Cf. 16,13 16. CÉ. 1,5; 84,3; 
en. 7,10 sqq.; Num. 16,30. 32; Deut. 11,6; 40458 
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ἐβοήθησεν ἡ γῆ τῇ Yuvatxi xai ἤνοιξεν ἡ γῆ τὸ στόμα αὐτῆς xoi 
κατέπιεν τὸν ποταμὸν ὃν ἔβαλεν ὁ δράχων Ex τοῦ στόματος αὐ. 
τοῦ. 17. xai ὠργίσθη ὁ δράχων ἐπὶ τῇ γυναικὶ xai ἀπῆλθεν 
ποιῆσαι πόλεμον μετὰ τῶν λοιπῶν τοῦ σπέρματος αὐτῆς τῶν 
τηρούντων τὰς ἐντολὰς τοῦ θεοῦ χαὶ ἐχόντων τὴν μαρτυρίαν 
᾿]ησοῦ. ιδ. χαὶ ἐστάθη ἐπὶ τὴν ἄμμον τῆς θαλάσσης. 


13, 1. Καὶ εἶδον ἐχ τῆς θαλάσσης θηρίον ἀναβαῖνον, ἔχον xé- 
ρατα δέχα χαὶ χεφαλὰς ἑπτὰ χαὶ ἐπὶ τῶν χεράτων αὐτοῦ δέχα 
διαδήματα xai ἐπὶ τὰς χεφαλὰς αὐτοῦ ὀνόμα[τα] Bason 
μίας. 1. καὶ τὸ θηρίον ὃ εἶδον ἦν ὅμοιον παρδάλει xai οἱ πὀ- 
δες αὐτοῦ ὡς ἄρχον χαὶ τὸ στόμα αὐτοῦ ὡς στόμα λέοντος. χαὶ 
ἔδωχεν αὐτῷ ὁ δράκων τὴν δύναμιν αὐτοῦ xai τὸν θρόνον αὐτοῦ 


xai ἐξουσίαν μεγάλην. y. xai μίαν ἐχ τῶν χεφαλῶν αὐτοῦ 
ὡς ἐσφαγμένην εἰς θάνατον, xai ἡ πληγὴ τοῦ θανάτου αὐτοῦ 
ἐθεραπεύθη. 


Καὶ ἐθαυμάσθη ὅλη ἡ γῆ ὀπίσω τοῦ θηρίου 1. xai προσ 
εχύνησαν τῷ δράχοντι, ὅτι ἔδωχεν τὴν ἐξουσίαν τῷ θηρίῳ, χαὶ 
προσεχύνησαν τῷ θηρίῳ λέγοντες: Τίς ὅμοιος τῷ θηρίῳ χαὶ τίς 
δύναται πολεμῆσαι μετ᾽ αὐτοῦ; 

ς. Καὶ ἐδόθη αὐτῷ στόμα λαλοῦν μεγάλα χαὶ βλασφημίας 
xai ἐδόθη αὐτῷ ἐξουσία ποιῆσαι μῆνας τεσσεράκοντα [xai] 
δύο. 6. xai ἤνοιξεν τὸ στόμα αὐτοῦ εἰς βλασφημίας πρὸς τὸν 
θεὸν βλασφημῆσαι τὸ ὄνομα αὐτοῦ xal τὴν σχηνὴν αὐτοῦ, τοὺς 


16. τον ποταμον ov: το υδωρ ο A | ex: απο P” 18. εσταθη PRAC pauci 
lat.: εσταθην ος! Ῥὶ 

13, 1. ονοματα Aosi Mt": ovoua P*’KCM* Primasius Beatus i. λεοντος: 
λεοντων N pauci Victorinus y. ex: om. o46*92^ | εθαυµασθη ολη η TH 
BP’ AIC) pauci: εθαυµασεν ολη η γη RPM εθαυµασθη εν oàn mon 
os mt” 4. προσεχυνησαν: προσεχυνησεν P’ pauci | τῳ θηριῳ;: το θηριον À 
pauci (P1705: al.) | δυναται: δυνατος M“ s. βλασφηµιας {κε al.: βλασφη: 
μιαν M Irenaeus βλασφηµμα A al. | εξουσια: om. K* pauci | ποιησαι: add. ο θελει 
N πολεμον ποιηααι osi) πολεμησαι 2351 pauci | xat δυο A pauci: om. xai 
KCM 6. εις βλασφηµιας NAC al. lat.: εις βλασφηµιαν 0519 Irenaeus Bez 
tus βλασφημησαι 'B*' | τους: xat τους R?o46*051M" lat. Irenaeus Beatus 
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terra la sua bocca e inghiottì il fiume che il drago aveva gettato 
fuori dalla sua bocca. 17. E s'infurió il drago contro la donna e 
andò a far guerra contro i rimanenti del suo seme, coloro che 
conservano le norme di Dio e che hanno la testimonianza di Ge- 
sù. 18. E stette dritto sulla sabbia del mare. 


13, 1. E vidi dal mare una bestia che saliva, con dieci corna e 
sette teste e sulle sue corna dieci diademi e sulle sue teste un no- 
me di bestemmia. — 2. E la bestia che vidi era simile a un leopar- 
do e i suoi piedi come di un orso e la sua bocca come bocca di leo- 
ne, e le diede il drago la sua potenza e il suo trono e un potere 
grande. 3. E vidi una delle sue teste come sgozzata a morte, e 
la piaga della sua morte fu guarita. 

E stupì tutta la terra dietro alla bestia 4. e si prostrarono al 
drago, poiché diede il potere alla bestia, e si prostrarono alla be- 
stia dicendo: Chi simile alla bestia e chi può combattere contro di 
essa? 

s- E le fu data una bocca per parlare cose grandi e bestemmie 
e le fu dato potere di fare per quaranta [e] due mesi. 6. E aprì 
la sua bocca in bestemmie verso Dio, a bestemmiare il suo nome 


17. CE. 6,9; 11,7; 14,12; 1 Ep. Io. 5,10; Gen. 3,15 18. Ep. Hebr. 11,12; Gen. 
13,17; 33,13; Dan. 3,36 

13, 1. Cf. 2,9; 11,7; 12,3; 16,9.11. 11; 17,3.7.9.12; Dan. 7,1-7.14 1. Cf. 2,13; 
16,10; Eu. Luc. 4,5 sq.; Dan. 7,4 sqq.; Os. 13,7 sq. y. Cf. 5,6.9.12; 14,8.12.14; 
17,8 4. Cf. 13,8.12; Ex. 15,11; Deut. 3,24; Ps. 86,8; 89,7; Is. 44,7 s. Cf. 
1,1; Dan. 7;8.11.20 6. Cf. 2,12; 21,3; Dan. 7,15; 11,36 
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ἐν τῷ οὐρανῷ σκηνοῦντας, 7. καὶ ἐδόθη αὐτῷ ποιῆσαι πόλε- 
μον μετὰ τῶν ἁγίων καὶ νικῆσαι αὐτούς, χαὶ ἐδόθη αὐτῷ ἐξου- 
σία ἐπὶ πᾶσαν φυλὴν xai λαὸν xai γλῶσσαν xai ἔθνος. S. 
xai προσχυνήσουσιν αὐτὸν πάντες οἱ χατοιχοῦντες ἐπὶ τῆς γῆς, 
οὗ οὐ γέγραπται τὸ ὄνομα αὐτοῦ ἐν τῷ βιβλίῳ τῆς ζωῆς τοῦ ἀρ- 
viou τοῦ ἐσφαγμένου ἀπὸ χαταβολῆς κόσμου. 

9. Et τις ἔχει οὓς ἀκουσάτω. ιο. εἴ τις εἰς αἰχμαλωσίαν, 
εἰς αἰχμαλωσίαν ὑπάγει: εἴ τις ἐν μαχαίρῃ ἀποκτανθῆναι αὐτὸν 
ἐν μαχαίρῃ ἀποχτανθῆναι. ὧδέ ἐστιν ἡ ὑπομονὴ xai ἡ πίστις 
τῶν ἁγίων. 

11. Καὶ εἶδον ἄλλο θηρίον ἀναβαῖνον ἐκ τῆς γῆς, xai εἶχεν xé- 
pata δύο ὅμοια ἀρνίῳ xai ἐλάλει ὡς δράκων. 12. καὶ τὴν 
ἐξουσίαν τοῦ πρώτου θηρίου πᾶσαν ποιεῖ ἐνώπιον αὐτοῦ, xai 
ποιεῖ τὴν γῆν χαὶ τοὺς ἐν αὐτῇ χατοιχοῦντας ἵνα προσχυνήσουσιν 
τὸ θηρίον τὸ πρῶτον, οὗ ἐθεραπεύθη ἡ πληγὴ τοῦ θανάτου αὐ- 
τοῦ. 1}. χαὶ ποιεῖ σημεῖα μεγάλα, ἵνα xal πῦρ ποιῇ èx τοῦ 
οὐρανοῦ καταβαίνειν εἰς τὴν γῆν ἐνώπιον τῶν ἀνθρώπων, t4. 
xai πλανᾷ τοὺς κατοικοῦντας ἐπὶ τῆς γῆς διὰ τὰ σημεῖα ἃ ἐδόθη 
αὐτῷ ποιῆσαι ἐνώπιον τοῦ θηρίου, λέγων τοῖς κατοιχοῦσιν ἐπὶ 
τῆς γῆς ποιῆσαι εἰκόνα τῷ θηρίῳ, ὃς ἔχει τὴν πληγὴν τῆς pa- 
χαίρης χαὶ ἔζησεν. 


7. xat λαον: om. Ίος) 5. αυτον: autw Κος) | ου ου γεγραπται το 
ονοµα αυτου C pauci Irenaeus Primasius: ων ου γεγραπται τα ονοματα αυτων 
ΠΠ" (ΚΡουι al.) lat. ὧν ου γεγραπται το ovopa (046) (pauci) Beatus ova γέ: 
γραπται το ovopa αυτου A | τῳ βιβλιῳ: tn βιβλῳ P' (R pauci) al. om. τῳ 
C ιο. εἰς αιχμαλωσιαν': add. απαγει 2451 pauci Irenaeus Primasius εχει 
αιχµαλωσιαν 051*M° αιχµαλωτιζει 104 pauci | εις atyyadworav? A pauci lat. 
Irenaeus: om. P'RC051M Beatus | αποχτανθηναι' A: αποκτενει, δει T (uid.) 
Cosr*M lat. Irenaeus Nestle-Aland?' αποκτεινει, δει R al. δει osi ! gU | ev pa 
apn: om. osi"! M“ n. αναβαινον: αναβαινων P?’ pauci | opora: opow 
{17 | ελαλει: λαλει BU 12, zotet’: enoret pauci lat. Irenaeus | movet?: enoti 
05M | wa προσχυνησουσιν D AC pauci: tva προσχυνησωσιν 05117 προσχυνειν 
N Vulg. 13. ποιει: εποιει οςι" pauci lat. ποιησει pauci Irenaeus | ινα και πυρ 
mom... καταβαινειν: και πυρ ινα... καταβαινῃ 9" | εις επι PM 14. 
πλανᾳ: add. τους εµους οι | oç: ο RM“ Vulg, | εχει: ειχεν M” | της pa- 
χαιρης xat εζησεν: xai εζησεν απο της µαχαιρης M 
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e la sua dimora, cioè coloro che dimorano nel cielo. 7. E le fu 
dato di far guerra coi santi e di vincerli, e le fu dato potere su 
ogni tribù e popolo e lingua e gente. 8. E le si prostreranno 
tutti coloro che abitano sulla terra, ognuno di cui non è scritto il 
suo nome nel rotolo della vita dell'agnello, quello sgozzato, sin 
dalla costituzione del cosmo. 

9. Se uno ha orecchio, ascolti. 10. Se uno deve andare in 
prigionia, va in prigionia; se uno di spada deve essere ucciso, que- 
gli di spada deve essere ucciso. Qui sta la perseveranza e la fede 
dei santi. 

u. E vidi un'altra bestia che saliva dalla terra, e aveva due 
corna simili a un agnello e parlava come un drago. 12. E il po- 
tere della prima bestia, tutto quanto lo compie di fronte a essa, e 
fa che la terra e quelli che abitano in essa, che si prostrino alla 
prima bestia, di cui fu guarita la piaga della sua morte. 13. E fa 
segni grandi, tanto da far scendere persino fuoco dal cielo sulla 
terra, di fronte agli uomini, 14. e inganna coloro che abitano 
sulla terra a causa dei segni che le furono dati da fare di fronte al- 
la bestia, dicendo a coloro che abitano sulla terra di fare un'im- 
magine alla bestia, colui che ha la piaga della spada e visse. 


4 Cf. 5,9; 11,7; Dan. 354-73 7.8.21.25 B. Cf. 3,5; 5,6; 13,4.12; 17,8; Ps. 69,29; 
n 4.3; Dan. 12,1 9. Cf. 2,7 ιο. Cf. 2,13; 14,12; Eu. Matth. 26,52; Ep. 
M 1,7; Ep. Hebr. 10,36; ler. 15,2; 4n u. Cf. 2,8; 16,13; 19,10; Eu. 
ath. 7,15; Dan. 8,3; 4 Es. 6,49-51 ra. CÉ. 13,1.3.4 13. Cf. 16,14; 19,10; 
10,9; Eu. Matth. 14,24; Eu. Luc. 9,54; 1 Reg. 18,24-38; 1 Reg. 1,10 sqq. 14. 
"1303-55 14,9. 105; 15,2; 16,2; 19,20; 10, y.4.8.10; Ex. 32,1 sq.; Dan. 3,1; 1 En. 54,6 
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15. Καὶ ἐδόθη αὐτῷ δοῦναι πνεῦμα τῇ εἰχόνι τοῦ θηρίου, ἵνα 
xai λαλήσῃ ἡ εἰχὼν τοῦ θηρίου xai ποιήσῃ [ἵνα] ὅσοι ἐὰν μὴ 
προσχυνήσουσιν τῇ εἰχόνι τοῦ θηρίου ἀποχτανθῶσιν. ι6. χαὶ 
ποιεῖ πάντας, τοὺς μικροὺς χαὶ τοὺς μεγάλους, χαὶ τοὺς πλου- 
σίους xai τοὺς πτωχούς, xai τοὺς ἐλευθέρους xai τοὺς δούλους, 
ἵνα δῶσιν αὐτοῖς χάραγμα ἐπὶ τῆς χειρὸς αὐτῶν τῆς δεξιᾶς ἢ ἐπὶ 
τὸ μέτωπον αὐτῶν 17. xai ἵνα μή τις δύνηται ἀγοράσαι ἢ 
πωλῆσαι εἰ μὴ ὁ ἔχων τὸ χάραγμα τὸ ὄνομα τοῦ θηρίου ἢ τὸν 
ἀριθμὸν τοῦ ὀνόματος αὐτοῦ. 

"Oe ἡ σοφία ἐστίν. ὁ ἔχων νοῦν φηφισάτω τὸν ἀριθμὸν 
τοῦ θηρίου, ἀριθμὸς γὰρ ἀνθρώπου ἐστίν, χαὶ ὁ ἀριθμὸς αὐτοῦ 
ἑξακόσιοι ἑξήκοντα EE. 


14, 1. Καὶ εἶδον, χαὶ ἰδοὺ τὸ ἀρνίον ἑστὸς ἐπὶ τὸ ὄρος Σιὼν 
xai μετ᾽ αὐτοῦ ἑχατὸν τεσσεράχοντα τέσσαρες χιλιάδες ἔχουσαι 
τὸ ὄνομα αὐτοῦ χαὶ τὸ ὄνομα τοῦ πατρὸς αὐτοῦ γεγραμμένον 
ἐπὶ τῶν μετώπων αὐτῶν. 1. χαὶ ἤκουσα φωνὴν ἐχ τοῦ οὐρα- 
νοῦ ὡς φωνὴν ὑδάτων πολλῶν χαὶ ὡς φωνὴν βροντῆς μεγάλης, 
xai ἡ φωνὴ ἣν ἤχουσα ὡς χιθαρωδῶν κιθαριζόντων ἐν ταῖς 
κιθάραις αὐτῶν. y. xai ἄδουσιν [ὡς] ᾠδὴν καινὴν ἐνώπιον 
τοῦ θρόνου καὶ ἐνώπιον τῶν τεσσάρων ζῴων χαὶ τῶν πρεσβυ: 


15. αυτῳ: αυτῃ AC | ποιηση: ποιησει R al. | wa οσοι ΑΡ al.: om. ινα * ΚΤΙ pon. 
ινα ante αποκτανθωσιν ost 1 al. | προσχυνησουσιν Kos: pauci: προσκννησωσιν T 
Nestle-Aland'* | τῃ εἰχονι: την εικονα Ai al. 16. ποιει: ποιήσει R? pauci 
Vulg. εποιει pauci Primasius | δωσιν: δωσωσιν m“ δωστ/δωσει 05151 pauci λαβω’ 
σιν pauci Victorinus 17. δυνηται BRAC al.: δυναται 0519 | το ονομα tov 
θηρ tov Aosi Dt: του θηριου n το ovoua αυτου R pauci η το ovopa του θηριου 
pauci Beatus του ονοµατος του θηριου C pauci om. το ovopa pauci 18. 
xat o αριθµος αυτου: om. PR pauci add. εστιν δε B*” add. εστιν (ο) | eta: 
χοσιοι εἔηχοντα e£ A (xEc' D'o4190): εξαχοσιαι εξηχοντα εξ R εξαχοσιαι exa 
ες εξαχοσια — εντε 2344 εξαχοσια εξηχοντα Pal. 
14,1. to: om. P osm |εστος RACP pauci: εστως D osiM* εστηχος M" | to 
ορος Σιων: ορος ς | wet’ αυτου: add. αριθµος m“ 1. ex: ως ex PN φωνη 
ny: φωνην PM | ως χιθαρῴδων: om. ως M“ κως φωνην χιθαρῳδων, p 
al. y. ως wènv ACos1M* lat.: om. ως Bx PM Primasius Nestle- Aland" 
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15. E le fu dato di dare spirito all'immagine della bestia, per- 
ché anche parlasse l’immagine della bestia e facesse che quanti 
non si prostreranno all'immagine della bestia siano uccisi. 16. 
E fa che tutti, i piccoli e i grandi, e i ricchi e i poveri, e i liberi e i 
servi, fa che diano loro un marchio sulla loro mano destra o sulla 
loro fronte 17. e che nessuno possa comperare o vendere se 
non colui che ha il marchio, il nome della bestia o il numero del 
suo nome. 

18. Qui sta la sapienza. Colui che ha intelletto calcoli il nume- 
ro della bestia, poiché è un numero d'uomo; e il suo numero sei- 
cento sessanta sel. 


14, 1. E vidi, ed ecco l’agnello che stava dritto sul monte Sion 
e con lui cento quaranta quattro migliaia, che avevano il suo no- 
me e il nome di suo padre scritto sulle loro fronti. 2. E udii 
una voce dal cielo, come una voce di molte acque e come una vo- 
ce di tuono grande, e la voce che udii era come di citaredi che 
suonavano con le loro cetre. 3. E cantano [come] un canto 
nuovo di fronte al trono e di fronte ai quattro animali e agli an- 


15. Cf. ‘3,14; Dan. 4,5 sq. 16. Cf. 5,5 6,155; 7,2 Sqq.; 9,4; 14,9.11; 16,2; 


πα 19,4; Ex. 18,36.38; Deut. 6,8; Is. 44,5 18. Cf. 2,07; 15,2 17,9; 21,17 
i Ct. 13-17 SQ.; y,12; 7,2 Sqq.; 9,4; 11,4; Ep. Phil. 2,9 sq.; Is. 4,5; Ez. 9,4; 
4551 En. 25,3; 4 Es. 13,36 1. Cf. 1,15; 5,8; 6,1; 10,4.8; 01,12; 15,2; 19,6; 


Ez 1,14; 43,2 


p Y Cf. 4,4; 5,9: 7,4: 15,3; Ps. 33,3: 40,4; 96,1; 98,1; 144,9; 149,1; 
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τέρων, xai οὐδεὶς ἐδύνατο μαθεῖν τὴν ᾠδὴν εἰ μὴ αἱ ἑκατὸν teo- 
σεράχοντα τέσσαρες χιλιάδες, οἱ ἠγορασμένοι ἀπὸ τῆς γῆς. 

4. Οὗτοί εἰσιν οἳ μετὰ γυναικῶν οὐχ ἐμολύνθησαν, παρθένοι 
γάρ εἰσιν, οὗτοι οἱ ἀκολουθοῦντες τῷ ἀρνίῳ ὅπου ἂν ὑπάγῃ. οὗ- 
τοι ἠγοράσθησαν ἀπὸ τῶν ἀνθρώπων ἀπαρχὴ τῷ θεῷ xai τῷ 
ἀρνίῳ. s. χαὶ «ἐν τῷ στόματι αὐτῶν οὐχ εὑρέθη» ψεῦδος, 
ἅμωμοί εἰσιν. 

6. Καὶ εἶδον ἄλλον ἄγγελον πετόμενον ἐν μεσουρανήματι, 
ἔχοντα εὐαγγέλιον αἰώνιον εὐαγγελίσαι ἐπὶ τοὺς χαθηµένους 
ἐπὶ τῆς γῆς xai ἐπὶ πᾶν ἔθνος xai φυλὴν xai γλῶσσαν xoi 
λαόν, 7. λέγων ἐν φωνῇ μεγάλῃ’ Φοβήθητε τὸν θεὸν xai 
δότε αὐτῷ δόξαν, ὅτι ἦλθεν ἡ ὥρα τῆς χρίσεως αὐτοῦ, καὶ προσ- 
χυνήσατε τῷ ποιήσαντι τὸν οὐρανὸν xai τὴν γῆν xai θάλασσαν 
χαὶ πηγὰς ὑδάτων. 

8. Καὶ ἄλλος ἄγγελος δεύτερος ἠχολούθησεν λέγων᾽ Ἔπε- 
σεν ἔπεσεν Βαβυλὼν ἡ μεγάλη Ñ Ex τοῦ οἴνου τοῦ θυμοῦ τῆς 
πορνείας αὐτῆς πεπότιχεν πάντα τὰ ἔθνη. 

9. Καὶ ἄλλος ἄγγελος τρίτος ἠκολούθησεν αὐτοῖς λέγων ἐν 
φωνῇ μεγάλη: Εἴ τις προσκυνεῖ τὸ θηρίον xai τὴν εἰχόνα αὐτοῦ 
χαὶ λαμβάνει χάραγμα ἐπὶ τοῦ μετώπου αὐτοῦ ἢ ἐπὶ τὴν χεῖρα 
αὐτοῦ, ιο. καὶ αὐτὸς πίεται ἐχ τοῦ οἴνου τοῦ θυμοῦ τοῦ θεοῦ 
τοῦ χεχερασμένου ἀχράτου ἐν τῷ ποτηρίῳ τῆς ὀργῆς αὐτοῦ χαὶ 


4. vnan: υπαγει AC αἱ. | ουτοι’: add. υπο [ησου ost" | απαρχη: an’ αρχης 
PYR pauci Primasius Beatus s. αµωμοι ACP al. lat.: add. γαρ q"R(o,09* 
Didymus 6. αλλον N°ACPosi al. latt. Cyprianus: om. PRM Victorinus | 
ευαγγελισαι: ευαγγελισασθαι PIR al. | επι' B" ΚΛΟΡ pauci: om. 0519 | χαθη- 
µενους: xatououvtac Αοςι pauci Beatus καθηµενους τους χατοιχουντας 
q^ 7. λεγων: λεγοντα Posi pauci om. N | θεον: χυριον W^ Beatus | Sore 
auto δοξαν: δοξασατε αυτον δοξαν PH’ | τῳ ποιησαντι: τῳ θεῳ τῳ ποιησαντι 
2329 αυτον τον ποιησαντα M 8. αγγελος δευτερος K'(C)osit^ Primasius: 
δευτερος αγγελος AiM om. αγγελος D^ κ" pauci om. δευτερος 69 pauci Vulg. 
Victorinus | ηκολουθησεν: ηχολουθει P' | η ex AC al. lat.: om. η PYR 05T 
Speculum (ps. Augustinus) Primasius | πεποτικεν: πεπτωχαν PR? pauci Prima- 
sius 9. αυτοις: autc A Primasius | to θηριον: to θυσιαστηριον A | την χείρα: 
της χειρος P’ pauci ιο. EV τῳ ποτηριω της οργής: €x του ποτηριου την Op- 
yn» A (pauci) 
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ziani, e nessuno poteva imparare il canto, se non quelle cento 
quaranta quattro migliaia, coloro i quali sono stati comperati e se- 
parati dalla terra. 

4. Costoro sono quelli i quali non si sono contaminati con 
donne, infatti sono vergini; costoro sono quelli i quali seguono 
l'agnello dovunque egli vada. Costoro furono comperati e separa- 
ti dagli uomini, primizia per Dio e per l'agnello, -«. e nella loro 
bocca non fu trovata menzogna, sono immacolati. 

6. E vidi un altro angelo che volava nell'alto del cielo, con un 
evangelo eterno da proclamare con lieto annunzio a coloro che 
siedono sulla terra e a ogni gente e tribù e lingua e popolo, 7. 
dicendo a gran voce: Temete Dio e dategli gloria, poiché venne 
l'ora del suo giudizio, e prostratevi a colui che ha fatto il cielo e 
la terra e il mare e le fonti delle acque. 

8. E un altro angelo, secondo, seguì dicendo: Cadde, cadde 
Babilonia, quella grande, quella che del vino dell'ira della sua 
prostituzione ha dato da bere a tutte le genti. 

9. E un altro angelo, terzo, li seguì, dicendo a gran voce: Se 
qualcuno si prostra alla bestia e alla sua immagine e prende il 
marchio sulla sua fronte o sulla sua mano, το. anch'egli berrà 
del vino dell’ira di Dio, quello versato puro nel calice del suo fu- 


4. Cf. 5,9 sq.; Eu. Matth. 10,38; Eu. Io. 10,4; 1 Ep. Cor. 11,2; Deut. 13,10 sqq.; 1 
En. 9,8; 10,11 aram.; 4 Es. 7,125; 1 Bar. 56,11-4 s. Ep. Eph. 5,27; Ep. Col. 
1,12; Ps. 32,2; Is. 53.9; Sopbon. 3,13 6. Cf. 5,9; 8,9.13.15.17 sq.; 19,17; Eu. 
Match. 14,14; Dan. 3,4.7 7. Cf. 15,4; Act. Ap. 4,24; Ps. 146,6; Eccl. 12,13 
id 8. Cf. 2,21; 14,10; 16,19; 17,2.5; 18,2-24; 1 Ep. Pet. 5,13; Is. 21,9; 23,16 sq.; 
ΕΤ. 51,6 sqq.; Dan. 4,27 9. Cf. 13,15 sq.; 14,6; 18,1 ιο. Cf. 14,8; 15,7; 
16,19; 19,20; 10,10.14 5q.; 21,8; Eu. Matth. 15,41; 1 Ep. Cor. 11,29; Gen. 19,24; Ps. 
1,6; 60,5; 75,9; Is. 30,3}; 51.17.11 $Qq.; Ier. 15,15.18; 51,7; Ez. 39,22 
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βασανισθήσεται ἐν πυρὶ xai θείῳ ἐνώπιον ἀγγέλων ἁγίων xai 
ἐνώπιον τοῦ ἀρνίου. r1. χαὶ ὁ χαπνὸς τοῦ βασανισμοῦ αὐτῶν 
εἰς αἰῶνας αἰώνων ἀναβαίνει, χαὶ οὐχ ἔχουσιν ἀνάπαυσιν ἡμέ- 
ρας xai νυχτὸς οἱ προσχυνοῦντες τὸ θηρίον xai τὴν εἰχόνα αὐτοῦ 
καὶ εἴ τις λαμβάνει τὸ χάραγμα τοῦ ὀνόματος αὐτοῦ. τι. 
"Qde ἡ ὑπομονὴ τῶν ἁγίων ἐστίν, οἱ τηροῦντες τὰς ἐντολὰς τοῦ 
θεοῦ xai τὴν πίστιν ᾿]ησοῦ. 

13. Kai ἤχουσα φωνῆς ἐκ τοῦ οὐρανοῦ λεγούσης' Γράφον: 
Μαχάριοι οἱ νεχροὶ οἱ ἐν xupiw ἀποθνῄσχοντες an’ ἄρτι. Ναί, 
λέγει τὸ πνεῦμα, ἵνα ἀναπαήσονται ἐκ τῶν χόπων αὐτῶν, τὰ 
γὰρ ἔργα αὐτῶν ἀχολουθεῖ μετ᾽ αὐτῶν. 

14. Καὶ εἶδον, χαὶ ἰδοὺ νεφέλη λευχή, xai ἐπὶ τὴν νεφέλην 
καθήμενον ὅμοιον υἱὸν ἀνθρώπου, ἔχων ἐπὶ τῆς χεφαλῆς αὐτοῦ 
στέφανον χρυσοῦν xai ἐν τῇ χειρὶ αὐτοῦ δρέπανον ὀξύ. τς, 
xai ἄλλος ἄγγελος ἐξῆλθεν ἐκ τοῦ ναοῦ κράζων ἐν φωνῇ μεγάλη 
τῷ χαθημένῳ ἐπὶ τῆς νεφέλης Πέμφον τὸ δρέπανόν σου xai bé- 
ρισον, ὅτι ἦλθεν ἡ ὥρα θερίσαι, ὅτι ἐξηράνθη ὁ θερισμὸς τῆς 
γῆς. 6. καὶ ἔβαλεν ὁ χαθήμενος ἐπὶ τῆς νεφέλης τὸ δρέπα- 
vov αὐτοῦ ἐπὶ τὴν γῆν xai ἐθερίσθη ἡ γῆ. 

17. Καὶ ἄλλος ἄγγελος ἐξῆλθεν Ex τοῦ ναοῦ τοῦ ἐν τῷ où- 
ρανῷ ἔχων χαὶ αὐτὸς δρέπανον ὀξύ. 18. καὶ ἄλλος ἄγγελος 
[ἐξῆλθεν] ἐκ τοῦ θυσιαστηρίου [ὁ] ἔχων ἐξουσίαν ἐπὶ τοῦ πυρός, 
καὶ ἐφώνησεν φωνῇ μεγάλη τῷ ἔχοντι τὸ δρέπανον τὸ ὀξὺ 


βασανισθησεται: βασανισθησονται A pauci Tyconius 11. OL τηρουντες: των 
τηρουντων N pauci 13. Aeyoveng: add. μοι oyiM* Speculum (ps. Augusti. 
nus) Primasius | χυριῳ: Χριστῳ CP pauci Beatus θεῳ 161 | wa: οτι D^" | avanan- 
σονται PRAC: αναπαυσονται 046 051° al. ἀναπαυσωνται osi°M | γα 


q*" & ACP pauci latt.: δε 51M 14. xaĝnuevov οµοιον: χαθηµενος οµοιον p 
χαθηµενος οµοιος MY | viov RA(P)o46M" Beatus: view 9* Cos:T0^ lat. νιος 1854 
pauci | εχων: εχοντα D K* al. | της κεφαλης: την χεφαλην A al. 14. ναον: 


ουρανου om add. αυτου R pauci | κραζων: αναχραζων ν΄’ Primasius | ηλθεν; 
εἔηλθεν P” | η ωρα θερισαι: ο θερισµος D^ η ωρα του θερισµου R pauci σου n 
ωρα θερισαι 05:02" η ωρα του θερισαι 1006 al. it. Primasius Beatus 16. της 
νεφελης KA pauci: την νεφελην (ος! τη νεφελη m 17. ναου: add. av- 
του P pauci 18. εξηλθεν KClo51)M: om. PA pauci lat. | o εχων AC: 
εχων PROSM | φωνῃ RA046 pauci late.: xpavym BY’ Cos: M 
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rore e sarà tormentato con fuoco e zolfo, di fronte agli angeli san- 
ti e di fronte all'agnello. τι. E il fumo del loro tormento sale 
per i secoli dei secoli, e non hanno riposo, di giorno e di notte, 
coloro i quali si prostrano alla bestia e alla sua immagine e se uno 
prende il marchio del suo nome. 12. Qui sta la perseveranza 
dei santi, quelli che conservano le norme di Dio e la fede di 
Gesù. 

13. E udii una voce dal cielo che diceva: Scrivi: Beati i morti, 
quelli che muoiono nel Signore a partire da ora. Sì - dice lo Spiri- 
to -, perché riposeranno dalle loro fatiche; le loro opere, infatti, 
li seguono. 

14. E vidi, ed ecco una nube bianca, e sulla nube vidi uno se- 
duto simile a un figlio d'uomo, che aveva sulla sua testa una coro- 
na d'oro e nella sua mano una falce affilata. 15. E un altro an- 
gelo uscì dal tempio gridando a gran voce a colui che sedeva sulla 
nube: Manda la tua falce e mieti, poiché venne l'ora di mietere, 
poiché οἱ seccò la messe della terra. 16. E colui che sedeva sulla 
nube gettò la sua falce sulla terra e fu mietuta la terra. 

17. E un altro angelo uscì dal tempio, quello nel cielo, avendo 
anch'egli una falce affilata. 18. E un altro angelo [uscì] dall'al- 
tare dei sacrifici, [quello] che ha potere sul fuoco, e urlò a gran 


u. Cf. 4,8; 13,15 sqq.; 19,3; Gen. 19,28; Is. 34.10 t2. Cf. 2,13; 6,9; 12,17; 
13,10 13. Cf. 1,3; 6,11; 10,4; 14,2; 19,9; 22,17; Eu. Matth. n,28 sq.; Ep. Hebr. 
4.9 sq.; Is. 57,2 ry. Cf. 1,7.14; 14,16.17; Eu. Matth, 17,5; 24,30; Eu. Luc. 
11,17; Dan. 7,13; 10,16 15. Cf. 15,7; 16,12; 18,10; Eu. Marc. 4,6.19; 11,20; Eu. 
lo. 4.35: 15,6; 1 Ep. Pet. 1,14; Is. 27,12; 40,7; 62,9 sq.; ler. 51,33; Ioel 4,13 16. 

1444; Zach. 5,1 sqq. LXX 17. Cf. 14,14 18. Cf. 6,9; 8,3.5: 9,13; 1,5; 
14.15; 16,5.7; Ps. 80,9-17; Is. 5,7; 17,1 sq.; 62,8 sq.; ler. 2,21; $,10; 6,9; 12,10; 
15,90; Ez. 15,18; 17,6-10; 19,10-4; Os. 10,1; [οεἰ 4.13; 40187 fr. 1,4 


< 


< 
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λέγων: Πέμφον σου τὸ δρέπανον τὸ ὀξὺ xai τρύγησον τοὺς βό. 
τρυας τῆς ἀμπέλου τῆς γῆς, ὅτι ἤχμασαν αἱ σταφυλαὶ aù- 
τῆς. 19. χαὶ ἔβαλεν ὁ ἄγγελος τὸ δρέπανον αὐτοῦ εἰς τὴν 
γῆν χαὶ ἐτρύγησεν τὴν ἄμπελον τῆς γῆς χαὶ ἔβαλεν εἰς τὴν λη- 
νὸν τοῦ θυμοῦ τοῦ θεοῦ τὸν μέγαν. 1ο. χαὶ ἐπατήθη ἡ ληνὸς 
ἔξωθεν τῆς πόλεως καὶ ἐξῆλθεν αἷμα ἐχ τῆς ληνοῦ ἄχρι τῶν χα- 
λινῶν τῶν ἵππων ἀπὸ σταδίων χιλίων ἑξακοσίων. 


15, 1. Καὶ εἶδον ἄλλο σημεῖον ἐν τῷ οὐρανῷ μέγα καὶ θαυ- 
μαστόν, ἀγγέλους ἑπτὰ ἔχοντας πληγὰς ἑπτὰ τὰς ἐσχάτας, ὅτι 
ἐν αὐταῖς ἐτελέσθη ὁ θυμὸς τοῦ θεοῦ. 

1. Καὶ εἶδον ὡς θάλασσαν ὑαλίνην μεμιγμένην πυρὶ xai τοὺς 
νικῶντας €x τοῦ θηρίου xai Ex τῆς εἰχόνος αὐτοῦ xai ἐχ τοῦ 
ἀριθμοῦ τοῦ ὀνόματος αὐτοῦ ἑστῶτας ἐπὶ τὴν θάλασσαν τὴν va- 
λίνην ἔχοντας χιθάρας τοῦ θεοῦ. y. καὶ ἄδουσιν τὴν ᾠδὴν 
Μωῦσέως τοῦ δούλου τοῦ θεοῦ xai τὴν ὠδὴν τοῦ ἀρνίου λέγον- 
τες: «Μεγάλα καὶ θαυμαστὰ τὰ ἔργα σου, χύριε ὁ θεὸς ὁ 
παντοχράτωρ' δίκαιαι xai ἀληθιναὶ αἱ ὁδοί σου, ὁ βασιλεὺς τῶν 
ἐθνῶν. . τίς οὐ μὴ φοβηθῇ, κύριε, xai δοξάσει τὸ ὄνομά 
σου;» ὅτι μόνος ὅσιος, ὅτι «πάντα τὰ ἔθνη ἥξουσιν xai προσχυνή- 
σουσιν ἐνώπιόν σου», ὅτι τὰ δικαιώματά σου ἐφανερώθησαν. 

ς. Καὶ μετὰ ταῦτα εἶδον, χαὶ ἠνοίγη ὁ ναὸς τῆς σκηνῆς τοῦ 
μαρτυρίου ἐν τῷ οὐρανῷ, ἐ. xai ἐξῆλθον οἱ ἑπτὰ ἄγγελοι 
[οἱ] ἔχοντες τὰς ἑπτὰ πληγὰς éx τοῦ ναοῦ ἐνδεδυμένοι λίνον 


mxuagav αι σταφυλαι αυτης: ηχµασεν η σταφυλη της γης M" t9. εις την 
γην: επι την γην p" pauci επι της γης Ν | tov µεγαν: την µεγαλην Ν al. του 
μεγάλου PV pauci 1ο. εξαχοσιων: διαχοσιων N* pauci add. εξ 1046 mevta- 
χοσιων Gigas 

15, 1. xat εχ του: add. χαραγµατος αυτου xat ex του οκ] | κιθαρας: add. 
χυριου K 3. qova: aBovtag R pauci Primasius Beatus | εθνων: αιωνων 
BY’ &*?C pauci Vulg. 4. τις: add. σε PR pauci am^ | un: om. N pauci | 
δοξασει ACPo46 051 al.: δοξησει P'° δοξασῃ KME θαυµαση 1854 | οσιος: αγιος 
M“ | παντα ta εθνη: παντες M“ παντα 1006 5. εἶδον xat: add. (Bou lat. Pri- 
masius 6. οι. ἔχοντες AC permulti: om. οι J''KPo46 051 permulti | εχ του 
ναου: οι ησαν M” | λινον: λινουν D*'(R)046 pauci λιθον AC pauci Vulg. 
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voce a colui che aveva la falce affilata, dicendo: Manda la tua falce 
affilata, e vendemmia i grappoli della vite della terra, poiché ma- 
turarono le sue uve. — 19. E gettò l'angelo la sua falce sulla terra e 
vendemmiò la vite della terra e gettò le uve nel tino dell'ira di 
Dio, quella grande. 20. E fu calpestato il tino, fuori della città, 
e uscì sangue dal tino fino alle briglie dei cavalli, per mille seicen- 
to stadi. 


15, 1. E vidi un altro segno nel cielo, grande e stupendo, sette 
angeli con sette piaghe, le ultime, poiché in esse si compì l'ira di 
Dio. 

1. E vidi come un mare trasparente, mescolato con fuoco, e i 
vincitori della bestia e della sua immagine e del numero del suo 
nome che stavano dritti sul mare trasparente, con cetre di 
Dio. 3. E cantano il canto di Mosè, il servo di Dio, e il canto 
dell'agnello, dicendo: Grandi e stupende le tue opere, Signore Dio 
onnipotente; giuste e veritiere le tue vie, tu che sei il re delle gen- 
ti; 4. chi non teme, Signore, e non glorificherà il tuo nome? Poi- 
ché tu solo Santo, poiché tutte le genti verranno e si prostreranno di 
fronte a te, poiché i tuoi giudizi di giustificazione si resero mani- 
festi. 

s. E dopo queste cose vidi, e fu aperto il tempio della tenda 
della testimonianza nel cielo, 6. e uscirono i sette angeli, [quel- 
li] con le sette piaghe, dal tempio, vestiti di lino puro splendente 


19-20. Cf. 19,15; Is. 65,2 sq. 6; Lam. 1,15; Ioel 4,13 10. Cf. 11,2; Eu. Matth. 
Sty; Eu. Luc. 21,14; Eu. Io. 19,17.20; Ep. Hebr. 13,12 sq.; Is. 64,618; Nehem. 
13,15.10; Ioel 4,12; Zach. 11, y; 14,10; 1 En. 100,3; RT XL 9-15 

14, 1. Cf. 10,7; 12,1.3; 15,6 sqq.; 16,117; 21,9; Leu. 16.18.21 LXX. 24.17; Deut. 
18,59 sq. 1. Cf. 4,6; 5,8; 8,7; riui 1,114 sq. 18; 1 En. 14,8-25 y. Cf. 
441 5,912; 11,17; Ex. 15,713; 34,10; Num. 12,7; Deut. 32,4; 34.5; Ios. 1,2.7; 14,7; 
Ps. 111,2; 139,14; 145,17, ler. 10,7; Am. 3,13; 4,13 LXX; 1 En. 9,4 4. CÍ. 1,26; 
14,7; 19,8; 21,24; Deut. 32,4; Ps. 86,9; 98,2; Is. 2,2 Sq.; 45,14; ler. 10,7; 11,20 LXX; 
16,19; Mal. ui s- Cf. 11,19; 21,4; Act. Ap. 7,44; Ex. 15.16.22.26; 
19,34 6. Cf. 1,1; 15,1; Leu. 26,21; Ez. 28,13; Dan. 10,5 sq. 
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καθαρὸν λαμπρὸν xat περιεζωσμένοι περὶ τὰ στήθη ζώνας χρυ- 
σᾶς. 7. καὶ ἓν ἐχ τῶν τεσσάρων ζῴων ἔδωκεν τοῖς ἑπτὰ ἀγ- 
γέλοις ἑπτὰ φιάλας χρυσᾶς γεμούσας τοῦ θυμοῦ τοῦ θεοῦ τοῦ 
ζῶντος εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων. 8. χαὶ ἐγεμίσθη ὁ ναὸς 
καπνοῦ ἐκ τῆς δόξης τοῦ θεοῦ χαὶ ἐχ τῆς δυνάμεως αὐτοῦ, χαὶ 
οὐδεὶς ἐδύνατο εἰσελθεῖν εἰς τὸν ναὸν ἄχρι τελεσθῶσιν αἱ ἑπτὰ 
πληγαὶ τῶν ἑπτὰ ἀγγέλων. 


16, 1. Καὶ ἤχουσα μεγάλης φωνῆς Ex τοῦ ναοῦ λεγούσης τοῖς 
ἑπτὰ ἀγγέλοις: Ὑπάγετε χαὶ ἐχχέετε τὰς ἑπτὰ φιάλας τοῦ θυ- 
μοῦ τοῦ θεοῦ εἰς τῆν γῆν. 

1. Καὶ ἀπῆλθεν ὁ πρῶτος xai ἐξέχεεν τὴν φιάλην αὐτοῦ εἰς 
τὴν γῆν, καὶ ἐγένετο ἕλχος χαχὸν χαὶ πονηρὸν ἐπὶ τοὺς ἀνθρώ- 
πους τοὺς ἔχοντας τὸ χάραγμα τοῦ θηρίου χαὶ τοὺς προσχυνοῦν- 
τας τῇ εἰχόνι αὐτοῦ. 

y. Καὶ ὁ δεύτερος ἐξέχεεν τὴν φιάλην αὐτοῦ εἰς τὴν θάλασ- 
σαν, xai ἐγένετο αἷμα ὡς νεχροῦ, xai πᾶσα ψυχὴ ζωῆς ἀπέθα- 
vev τὰ ἐν τῇ θαλάσσῃ. 

4. Καὶ ὁ τρίτος ἐξέχεεν τὴν φιάλην αὐτοῦ εἰς τοὺς ποταμοὺς 
χαὶ τὰς πηγὰς τῶν ὑδάτων, χαὶ ἐγένετο αἷμα. s. xai ἤκου- 
σα τοῦ ἀγγέλου τῶν ὑδάτων λέγοντος' Δίχαιος εἶ, ὁ ὢν xai ὁ 
ἦν, ὁ ὅσιος, ὅτι ταῦτα ἔχρινας, 6. ὅτι αἷμα ἁγίων xai 
προφητῶν ἐξέχεαν xai αἷμα αὐτοῖς [δ]έδωχας πιεῖν, ἀξιοί ci- 


7. Χαι tv: om. εν BUR DM | αιώνων: add. αμην X pauci 8. o ναος: add. ex 
του PIM“ 

16, 1. €x του yaou: om. Jn" εκ του ουρανου 42 Beatus 1. εἰς: επι osi" | 
επι: εις os? | τη ειχονι: την ειχονα R pauci y. δεύτερος PET d 


lat.: add. αγγελος oşıM Beatus | ζωης AC pauci: ζωσα PRY osi | 
ζωων 1119 om. ME Primasius | τα ACogi pauci: των 1006 pauci om. π΄’ KM τα | 
ev trj θαλασση: επι της θαλάσσης, κ 4. τριτος: add. αγγελος osiM | εις: 
επι PIR pauci | xat?: add. επι P’ pauci add. εις M“ |e ενετο: εγενοντο PIA 
pauci it. 5. 0 TV ο οσιος Kos 1M: ος ην και οσιος Ὦ pauci ο ην οσιος AC 
pauci ος ην odtoc M“ o ην xat ο οσιος 1006 pauci 6. αιμα]: αιµατα κ pauci 
| δεδωκας AC pauci: εδωκας Pl Kos M εδωχεν 1854 | mew: add. orep X (Vulg) 
add. αρα 1324 | αξιοι: add. γαρ 105 y al. 
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e cinti attorno al petto di cinture d’oro. 7. E uno dei quattro 
animali diede ai sette angeli sette coppe d’oro, ripiene dell'ira di 
Dio, colui che vive per i secoli dei secoli. 8. E si riempì il tem- 
pio del fumo della gloria di Dio e della sua potenza, e nessuno po- 
teva entrare nel tempio, fino a che si compissero le sette piaghe 
dei sette angeli. 


16, 1. E udii una gran voce dal tempio, che diceva ai sette an- 
geli: Andate e versate le sette coppe dell’ira di Dio sulla terra. 

1. E andò il primo e versò la sua coppa sulla terra, e fu una fe- 
rita, cattiva e malvagia, sugli uomini, quelli che avevano il mar- 
chio della bestia e quelli che si prostravano alla sua immagine. 

3. E il secondo versò la sua coppa sul mare, e fu sangue come 
di morto, e ogni anima di vita morì, quelle nel mare. 

4. E il terzo versò la sua coppa sui fiumi e le sorgenti delle ac- 
que e fu sangue. 5. E udii l'angelo delle acque che diceva: Giu- 
sto sei, Colui che è e che era, il Santo, poiché hai giudicato que- 
ste cose, 6. poiché versarono sangue di santi e profeti, e desti 


7. CÉ. 4,6-9; 14,10; 16,1; 17,1; 21,9 8. Cf. 15,1; Eu. Marc. 13,26 par.; Ex. 40,34 
Sq.; 1 Reg. 8,10 sq.; 1 Chron. 5.13 sq.; Is. 61.4 LXX 

16, 1. Cf. 15,1.7; 16,17; Ps. 69,25; Is. 66,6; Ier. 10,15; Ez. 14,19; Sophon. 
18 2. Cf. 13,15 sq.; Ex. 9,9 sqq.; Deut. 28,27.35 3. Cf. 8,8 sq.; Ex. 
747-11 4. Cf. 8,10 sq.; Ex. 7,17-21.14; Ps. 78,44; 1 En. 66,1 sq. s Cf. 
54; 15,4; Deut. 32,4; Ps. 119,137; 145,17; 1 En. 66,2 6. Cf. 18,24; Eu. Matth. 
1397; Leu. 17,10 sq.; Ps. 79,3; Is. 49,16; Sap. 11,6 sqq.; 1 En. 7,5 
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σιν. 7. xai ἤκουσα τοῦ θυσιαστηρίου λέγοντος: Ναί, χύριε ὁ 
θεὸς ὁ παντοχράτωρ, ἀληθιναὶ xai δίκαιαι αἱ κρίσεις σου. 

8. Καὶ ὁ τέταρτος ἐξέχεεν τὴν φιάλην αὐτοῦ ἐπὶ τὸν ἥλιον, 
καὶ ἐδόθη αὐτῷ χαυματίσαι τοὺς ἀνθρώπους ἐν πυρί. 9. xai 
ἐχαυματίσθησαν οἱ ἄνθρωποι χαῦμα μέγα xai ἐβλασφήμησαν τὸ 
ὄνομα τοῦ θεοῦ τοῦ ἔχοντος τὴν ἐξουσίαν ἐπὶ τὰς πληγὰς ταύτας 
χαὶ οὐ μετενόησαν δοῦναι αὐτῷ δόξαν. 

ιο. Καὶ ὁ πέμπτος ἐξέχεεν τὴν φιάλην αὐτοῦ ἐπὶ τὸν θρόνον 
τοῦ θηρίου, χαὶ ἐγένετο ἢ βασιλεία αὐτοῦ ἐσχοτωμένη, καὶ ἐμα- 
σῶντο τὰς γλώσσας αὐτῶν ἐχ τοῦ πόνου, u. καὶ ἐβλα- 
σφήμησαν τὸν θεὸν τοῦ οὐρανοῦ £x τῶν πόνων αὐτῶν xai Ex τῶν 
ἑλχῶν αὐτῶν χαὶ οὐ μετενόησαν ἐχ τῶν ἔργων αὐτῶν. 

12. Kai ὁ ἕχτος ἐξέχεεν τὴν φιάλην αὐτοῦ ἐπὶ τὸν ποταμὸν 
τὸν μέγαν τὸν Εὐφράτην, χαὶ ἐξηράνθη τὸ ὕδωρ αὐτοῦ, ἵνα ἑτοι- 
μασθῇ ἡ ὁδὸς τῶν βασιλέων τῶν ἀπὸ ἀνατολῶν ἡλίου. τι. 
xai εἶδον ἐχ τοῦ στόματος τοῦ δράκοντος xai ἐχ τοῦ στόματος 
τοῦ θηρίου xai èx τοῦ στόματος τοῦ φευδοπροφήτου πνεύματα 
τρία ἀκάθαρτα ὡς βάτραχοι’ 14. εἰσὶν γὰρ πνεύματα δαιµο- 
νίων ποιοῦντα σημεῖα, ἃ ἐχπορεύεται ἐπὶ τοὺς βασιλεῖς τῆς οἱ- 
χουμένης ὅλης συναγαγεῖν αὐτοὺς εἰς τὸν πόλεμον τῆς ἡμέρας 
τῆς μεγάλης τοῦ θεοῦ τοῦ παντοχράτορος. 15. ἰδοὺ ἔρχομαι 
ὡς κλέπτης. μαχάριος ὁ γρηγορῶν καὶ τηρῶν τὰ ἱμάτια αὐτοῦ, 
ἵνα un γυμνὸς περιπατῇ xai βλέπωσιν τὴν ἀσχημοσύνην αὐ- 
τοῦ. 16. χαὶ συνήγαγεν αὐτοὺς εἰς τὸν τόπον τὸν χαλούμενον 
"EBpatott ᾿Αρμαγεδών. 


7. nxovda: add. ex 046 pauci 5. τεταρτος: add. αγγελος Κος ΠΠ Primasius 
Beatus y. εβλασφημησαν: add. οι ανθρωποι 0510^ | το ονομα: ενωπιον 
Α 10. πεµπτος: add. αγγελος 051M” Primasius Beatus | εσκοτωµενη: ἐσχο- 
tapen R?oy6 pauci | €x: απο Κος! pauci 11. εβλασφηµησαν: εβλασφηµουν 
P!’ pauci 12, EXTOG: add. αγγελος os1M Primasjus Beatus | tov’ P“ ACI 
al: om. NPos19t^ Nestle-Aland" | sala Aos: Dt": ανατολης KC permulti 
Nestle-Aland?9 13. ὡς βατραχοι: wae βατραχους ΠΝ" pauci om. 234 
pauci 14. δαιµονιων: δαιµονων ogi M” | a εκπορευεται: εχπορευεσθαι 
BY Ros! 15. ἔρχομαι: ερχεται K* pauci Primasius Beatus | βλεπωσιν: βλε- 
πουσιν ή ος M 16. συνηγαγεν: συνηγαγον X (Vulg) | Αρμαγεδων: Μα: 
γέδων M“ 
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loro sangue da bere: ne sono degni. 7. E udii l’altare dei sacri- 
fici che diceva: Sì, Signore, Dio onnipotente, veri e giusti i tuoi 
giudizi. 

8. E il quarto versò la sua coppa sul sole, e gli fu dato di bru- 
ciare gli uomini col fuoco. 9. E furono bruciati gli uomini con 
grande bruciatura, e bestemmiarono il nome di Dio, colui che ha 
il potere su queste piaghe, e non si pentirono così da dargli gloria. 

10. E il quinto versò la sua coppa sul trono della bestia, e fu il 
suo regno ottenebrato, e masticavano le loro lingue dal tormen- 
to, ti. e bestemmiarono il Dio del cielo per i loro tormenti e 
per le loro ferite e non si pentirono delle loro opere. 

1}. E il sesto versò la sua coppa sul fiume grande, l'Eufrate, e 
si seccò la sua acqua, affinché fosse preparata la via dei re, quelli 
che vengono da dove sorge il sole. 13. E vidi dalla bocca del 
drago e dalla bocca della bestia e dalla bocca dello pseudoprofeta 
uscire tre spiriti impuri, come rane; 14. sono infatti spiriti di 
demoni, che fanno segni, che fuoriescono sui re del mondo inte- 
ro, a radunarli per la guerra del giorno grande di Dio onnipoten- 
te. ts. Ecco, vengo come un ladro. Beato chi veglia e conserva 
le sue vesti, perché non cammini nudo e vedano la sua sconcez- 
za. 16. E li radunò nel luogo detto in ebraico Harmaghedon. 


7. Cl. 9,13; 1,17; 19,1; Ps. 19,9 sq.; 119,137; Dan. 4,27 8. CL. 7,16; 
δι 9. Cf. 7,16; 9,20 sq.; 11,13; 16,11.21; Is. 52,5 10. Cf. 2,13; 8,12; 9,1 
sq; 13,2; Ex. 10,21 sq.; Is. 8,21 sq. ir. Cf. 9,20 sq.; 11,13; 16,9; Dan. 2,18 
sqq. 11. CÉ. 9,13 sq.; Eu. Marc. 1,3; Eu. Luc. 1,78; Ex. 14,11- yi; Dos. 3,15-4,18; 
2 Reg. 19,14; Ps. 106,9; Is. 11,15 sq.; 40,3; 41,2.25; 44,27; 46,11; 51,10; ler. 50,38; 
51.16, 4 Es. 13,40-7; 1QS IX το sq. 13. CÉ. 12,3; 13,015; 19,20; 10,10; Eu. 
Marc. 13,22; Ex. 8,3; Act. Ap. 13,6; Leu. 1,10; 1 Reg. 11,11 sqq; Ps. 78,45; 
105,30 14. Cf. 1,3; 11,7.17; 14,12 sq.; 16,15; Ps. 33,6 t5. Cf. 3,318; Eu. 

arc. 13,33-7 par.; 1 Ep. Thess. 5,2; 1 Ep. Pet. 4,15; Prou. 23,31 LXX 16. 
lud. 5,19; 1 Reg. 9,27; 13,29 sq.; 1 Chron. 35.12.14; Zach. 15,11 
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17. Καὶ ὁ ἕβδομος ἐξέχεεν τὴν φιάλην αὐτοῦ ἐπὶ τὸν ἀέρα, 
καὶ ἐξῆλθεν φωνὴ μεγάλη ἐχ τοῦ ναοῦ ἀπὸ τοῦ θρόνου λέγουσα: 
Γέγονεν. 18. χαὶ ἐγένοντο ἀστραπαὶ χαὶ φωναὶ χαὶ βρονταὶ 
καὶ σεισμὸς ἐγένετο μέγας, οἷος οὐχ ἐγένετο ἀφ᾽ οὗ ἄνθρωπος 
ἐγένετο ἐπὶ τῆς γῆς τηλιχοῦτος σεισμὸς οὕτω μέγας. 19. χαὶ 
ἐγένετο ἡ πόλις ἡ μεγάλη εἰς τρία μέρη χαὶ αἱ πόλεις τῶν ἐθνῶν 
ἔπεσαν. χαὶ Βαβυλὼν ἡ μεγάλη ἐμνήσθη ἐνώπιον τοῦ θεοῦ δοῦ- 
ναι αὐτῇ τὸ ποτήριον τοῦ οἴνου τοῦ θυμοῦ τῆς ὀργῆς αὐ- 
τοῦ. 10. xal πᾶσα νῆσος ἔφυγεν xai ὄρη οὐχ  εὑρέθη- 
σαν. ii. χαὶ χάλαζα μεγάλη ὡς ταλαντιαία χαταβαίνει ἐχ 
τοῦ οὐρανοῦ ἐπὶ τοὺς ἀνθρώπους, xai ἐβλασφήμησαν οἱ ἄνθρω- 
ποι τὸν θεὸν ἐχ τῆς πληγῆς τῆς χαλάζης, ὅτι μεγάλη ἐστὶν ἡ 
πληγὴ αὐτῆς σφόδρα. 


17, 1. Καὶ ἦλθεν εἷς ἐκ τῶν ἑπτὰ ἀγγέλων τῶν ἐχόντων τὰς 
ἑπτὰ φιάλας xai ἐλάλησεν μετ᾽ ἐμοῦ λέγων: Δεῦρο, δείξω σοι 
τὸ κρίμα τῆς πόρνης τῆς μεγάλης τῆς χαθημένης ἐπὶ ὑδάτων 
πολλῶν, i. μεθ) ἧς ἐπόρνευσαν οἱ βασιλεῖς τῆς γῆς xoi 
ἐμεθύσθησαν οἱ χατοικοῦντες τὴν γῆν Ex τοῦ οἴνου τῆς πορνείας 
αὐτῆς. 

3. Καὶ ἀπήνεγχέν pe εἰς ἔρημον ἐν πνεύματι. χαὶ εἶδον γυ- 
ναῖχα καθημένην ἐπὶ θηρίον χόκκινον, γέμον[τα] ὀνόματα Bha- 
σφημίας, ἔχων χεφαλὰς ἑπτὰ xai χέρατα δέχα. 4. xai ἢ 
γυνὴ fj» περιβεβλημένη πορφυροῦν xai χόχχινον xai χεχρυ- 


17. εβδοµος: add. αγγελος K2051M* it. Primasius Beatus | επι: εις oşıM^ | ναον 
PRA al. lat.: ουρανου 051*DI" vaou του oupavou οςι Ψὲ | απο του θρονου: του 
θεου Ν απο του θρονου του θεου 2017 pauci om. 051% 18. και φωναι: om. 
1344 pauci | και βρονται: om. 046 | ανθρωπος εγενετο A pauci: ανθρωπος eyt- 
vovto P ανθρωποι εγενοντο Nos DM latt. 11. αυτης: αυτη M” om. 046 lat. 
17, 1. ex: om. R pauci | λεγων: add. μοι M 1. επορνευσαν: εποιησαν πορ’ 
νειαν N pauci y. Ύεμοντα (γεµον ta) R*AP pauci: γεμον K2o51T | ovopa- 
τα: ονοµατων osi M^ ovopa 046* Beatus | εχων A pauci: εχοντα KP Nestle-A- 
landꝰꝰ εχον osi M 4. XOXXtvov xat ΚΑ pauci latt.: om. xat ος i M 
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17. E il settimo versò la sua coppa sull'aria, e uscì una voce 
grande dal tempio, proveniente dal trono, che diceva: Fu. 18. 
E furono lampi e voci e tuoni e fu un sismo grande, quale non fu, 
da quando fu uomo sulla terra un tale sismo, cosi grande. 19. E 
fu la città, quella grande, in tre parti, e le città delle genti cadde- 
ro. E Babilonia, quella grande, fu ricordata di fronte a Dio, cosi 
da darle il calice del vino dell'ira del suo furore. 20. E ogni iso- 
la fuggì e non si trovarono monti. 21. E grandine grande, come 
del peso di un talento, scende dal cielo sugli uomini, e bestem- 
miarono gli uomini Dio, per la piaga della grandine, poiché gran- 
de é la sua piaga, moltissimo. 


17, 1. E venne uno dei sette angeli, quelli che hanno le sette 
coppe, e parlò con me dicendo: Vieni qua, ti mostrerò la condan- 
na della prostituta, quella grande, quella che è seduta su molte ac- 
que, 2. con la quale i re della terra fornicarono e coloro che 
abitano la terra s'ubriacarono del vino della sua prostituzione. 

3. E mi portò al deserto in spirito. E vidi una donna seduta su 
una bestia scarlatta, ripiena di nomi di bestemmia, con sette teste 
e dieci corna. 4. E la donna era avvolta di porpora e scarlatto, 


7. CE. νο; 6,12; 8,5; 9,1, 10,7; 1113.15.19; 16,1; 21,3.6; Eu. Io. 19,30; Is. 


66,6 18. Cf. 4,6; 6,12; Ex. 9,18.14; 19,16; Dan. 12,1 19. CÍ. 14,810; Is. 
51,17; ler. 25,15.17 sq.; Ez. 5,3 sqq; Dan. 4,27 20. Cf. 6,14; 12,8; 
10,1 ut. Cf. 11,19; 16,9; Ex. 9,18.23 sq. 29.33 sq.; Ios. 10,11; Is. 28,17 TM 

17, 1. Cf. 15,1; 17,7.9.15; Is. 1,21; 23,16; ler. 51,13; Ez. 16,35 2. Cf. 2,14.20 sq.; 


6,15; 12,3; 13,1; 14,8; 16,18; 17,4; 18,3.9; Is. 23,17; 51,7; ler. 2,10; 25,16; 51, 7. 12 Sq.; 
Ez 23.12.23; Nah. 4: 4QMMT (Qimron-Strugnell 1994, pp. 47.139.149 
sq.) y. CF. 1,10; 4,2.6.8; 12,6.14; 13,1; 21,10; Eu. Marc. 1,12 par.; Is. 21,1; Dan. 
16-45; 7,3-7.24 4. Cf. 14,10; 16,19; 18,1146; 21,19.21.27; Eu. Marc. 13,14 
par.; Eu. Matth. 7,6; Ex. 26,1.29.31 sq. LXX; 28,5-11.15.17-21.33; 16,8.14 sqq.; 


39,1-6.8.10-4.14; ler. 51,7; Ez. 28,13; Dan. 9,27; myn nuu; IQM VII 9 sqq.; 
49525 fr. 2, LH $ sqq. 
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σωμένη χρυσίῳ xai λίθῳ τιμίῳ xat μαργαρίταις, ἔχουσα πο- 
τήριον χρυσοῦν ἐν τῇ χειρὶ αὐτῆς γέμον βδελυγμάτων xai τὰ 
ἀχάθαρτα τῆς πορνείας αὐτῆς 5. xai ἐπὶ τὸ μέτωπον αὐτῆς 
ὄνομα γεγραμμένον, μυστήριον, Βαβυλὼν ἡ μεγάλη, n μήτηρ 
τῶν πορνῶν καὶ τῶν βδελυγμάτων τῆς γῆς. 6. xai εἶδον τὴν 
γυναῖχα μεθύουσαν ἐχ τοῦ αἵματος τῶν ἁγίων χαὶ ἐχ τοῦ αἷμα- 
τος τῶν μαρτύρων ᾿]ησοῦ. xai ἐθαύμασα ἰδὼν αὐτὴν θαῦμα 
μέγα. 

7. Καὶ εἶπέν por ὁ ἄγγελος: Διὰ τί ἐθαύμασας; ἐγὼ ἐρῶ σοι 
τὸ μυστήριον τῆς γυναιχὸς χαὶ τοῦ θηρίου τοῦ βαστάζοντος αὐ- 
τὴν τοῦ ἔχοντος τὰς ἑπτὰ χεφαλὰς καὶ τὰ δέχα χέρατα. 8. 
τὸ θηρίον ὃ εἶδες ἦν xat οὐχ ἔστιν xai μέλλει ἀναβαίνειν Ex τῆς 
ἀβύσσου καὶ εἰς ἀπώλειαν ὑπάγει, χαὶ θαυμασθήσονται οἱ xa- 
τοικοῦντες ἐπὶ τῆς γῆς, ὧν οὐ γέγραπται τὸ ὄνομα ἐπὶ τὸ fi 
βλίον τῆς ζωῆς ἀπὸ καταβολῆς κόσμου, —J——— τὸ θηρίον 
ὅτι ἦν χαὶ οὐχ ἔστιν χαὶ παρέσται. 

9. ᾿Ωδε ὁ νοῦς ὁ ἔχων σοφίαν. αἱ ἑπτὰ χεφαλαὶ ἑπτὰ ὄρη el- 
civ, ὅπου ἡ γυνὴ κάθηται ἐπ᾽ αὐτῶν. xai βασιλεῖς ἑπτά εἰσιν: 
ιο. οἱ πέντε ἔπεσαν, ὁ εἷς ἔστιν, ὁ ἄλλος οὔπω ἦλθεν, χαὶ ὅταν 
ἔλθῃ ὀλίγον αὐτὸν δεῖ μεῖναι. 

11. Καὶ τὸ θηρίον ὃ ἣν χαὶ οὐχ ἔστιν καὶ αὐτὸς ὄγδοός ἐστιν 
καὶ ἐχ τῶν ἑπτά ἐστιν, χαὶ εἰς ἀπώλειαν ὑπάγει. 

12. Καὶ τὰ δέχα χέρατα ἃ εἶδες δέχα βασιλεῖς εἰσιν, οἵτινες 
βασιλείαν οὔπω ἔλαβον, ἀλλὰ ἐξουσίαν ὡς βασιλεῖς μίαν ὥραν 
λαμβάνουσιν μετὰ τοῦ θηρίου. 13. οὗτοι μίαν γνώμην ἔχου- 


χρυσιῳ: χρυσῳ Rosi! | γεµον: Ύεμων Ν᾽ pauci γεμοντα 2053 pauci | αυτης: 
της γης gn" (Cyprianus Primasius) αυτης και της γης κ s. πορνων: nop 
νειων lat. Primasius Beatus 6. εκ του αιµατος': τῳ αιµατι K* pauci om. tX 

x°pm" 8. νπαγει A pauci Irenaeus Primasius: υπαγειν RosiM Beatus | 
θαυµασθησονται AP; θαυµασονται Ros M | επι της γης: την γην M” | το ονομα: 
τα ovopata NosiM" lat. | επι το βιβλιον: επι του βι Doo 9^ c ME εν tw βιβλιῳ 1006 
pauci | και παρεσται: xat παλιν παρεσται K* xai παρέστιν RIMA xai οτι παρε: 
στιν 1854 i. xai: om. R | αυτος: ουτος XM” add. ο R pauci 11. 
ουπω: ουχ A 
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e indorata con oro e pietra preziosa e perle, con un calice d’oro 
nella sua mano, ripieno di abominazioni - le impurità della sua 
prostituzione — 5.ε sulla sua fronte un nome era scritto - mi- 
stero! - Babilonia la grande, la madre delle prostitute e delle abo- 
minazioni della terra. 6. E vidi la donna ubriaca del sangue dei 
santi e del sangue dei testimoni di Gesù. E stupii vedendola, con 
grande stupore. 

7. E mi disse l'angelo: Perché stupisti? Io ti dirò il mistero 
della donna e della bestia che la sorregge, quella che ha le sette 
teste e le dieci corna. 8. La bestia, che vedesti, era e non è e 
sta per salire dall'abisso e va in perdizione, e stupiranno coloro 
che abitano sulla terra, dei quali non è scritto il nome sul rotolo 
della vita dalla costituzione del cosmo, vedendo la bestia, poiché 
era e non è e sarà presente. 

9. Qui è l'intelletto che ha sapienza. Le sette teste sono sette 
monti, dove la donna siede su essi. E sono sette re. 10. Cinque 
caddero, uno è, l'altro non venne ancora e, quando venga, biso- 
gna che egli resti poco. 

it. E la bestia che era e non è, ed è lui ottavo, ed è costituito 
dai sette, e va in perdizione. 

12. E le dieci corna che vedesti sono dieci re, i quali non pre- 
sero ancora il regno, ma prendono il potere come re per una sola 
ora con la bestia. 13. Costoro hanno una sola intenzione e 


s. Cf. 1,20; 10,7; 14,8; 17,7; 1 Ep. Thess. 2,7; Ex. 28,36 sqq.; 39,30 sq. 6. Cf. 
cto 18,6.14; Ez. 22,2 sq. 6.9.12.27; Hab. 1,5; 2 Bar. 64,2; 40175, 21-30 7. 

O5 17,6.9.15.18; Dan. 7,3-7 B. Cf. 1,4.8; 5,5: 4,8; 9,1.11; 11,7; 13,1.8; 17,0}; 
10,3; Dan. 7,3 9. CÉ. 5,12; 7,12; 12,3; 13,18; 17,1.7; 1 En. 18,13-19,1; 21,3-6; 
DE 5qq.; 108,4; 1 Bar. 36,5; 1QM XI 8 sq.; 4Q380 fr. 2, 2 sq. 10. 2. Bar. 
491.13; 54,3 n. Cf. 1,4; 17,8 rz. CÉ. 12,3; 13,1; 17,16 sq.; 19,19; Dan. 
57.10.14 13. CÍ. 13,2.4; 17,17 
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σιν xai τὴν δύναμιν xai ἐξουσίαν αὐτῶν τῷ θηρίῳ διδόα- 
σιν. 14. οὗτοι μετὰ τοῦ ἀρνίου πολεμήσουσιν xai τὸ ἀρνίον 
νικήσει αὐτούς, ὅτι χύριος χυρίων ἐστὶν xal βασιλεὺς βασιλέων 
xai οἱ μετ᾽ αὐτοῦ κλητοὶ xai ἐχλεχτοὶ xai πιστοί. 

ις. Καὶ λέγει μοι’ Τὰ ὕδατα ἃ εἶδες οὗ ἡ πόρνη κάθηται, 
λαοὶ χαὶ ὄχλοι εἰσὶν χαὶ ἔθνη χαὶ γλῶσσαι. 16. καὶ τὰ δέχα 
κέρατα ἃ εἶδες χαὶ τὸ θηρίον οὗτοι μισήσουσιν τὴν πόρνην xai 
ἠρημωμένην ποιήσουσιν αὐτὴν χαὶ γυμνὴν χαὶ τὰς σάρχας αὐτῆς 
φάγονται χαὶ αὐτὴν χαταχαύσουσιν ἐν πυρί. 17. ὁ γὰρ θεὸς 
ἔδωκεν εἰς τὰς χαρδίας αὐτῶν ποιῆσαι τὴν γνώμην αὐτοῦ xai 
ποιῆσαι μίαν γνώμην καὶ δοῦναι τὴν βασιλείαν αὐτῶν τῷ θηρίῳ 
ἄχρι τελεσθήσονται οἱ λόγοι τοῦ θεοῦ. 

18. Καὶ ἡ γυνὴ ἣν εἶδες ἔστιν ἡ πόλις ἢ μεγάλη ἡ ἔχουσα βα- 
σιλείαν ἐπὶ τῶν βασιλέων τῆς γῆς. 


18, 1. Μετὰ ταῦτα εἶδον ἄλλον ἄγγελον καταβαίνοντα ix 
τοῦ οὐρανοῦ ἔχοντα ἐξουσίαν μεγάλην, χαὶ ἡ γῆ ἐφωτίσθη ἐχ 
τῆς δόξης αὐτοῦ. 1. xai ἔχραξεν ἐν ἰσχυρᾷ φωνῇ λέγων’ 
"Ἔπεσεν ἔπεσεν Βαβυλὼν h μεγάλη, xai ἐγένετο χατοιχητήριον 
δαιμονίων xai φυλαχὴ παντὸς πνεύματος ἀχαθάρτου xai qu. 
λαχὴ παντὸς ὀρνέου ἀκαθάρτου [χαὶ φυλαχὴ παντὸς θηρίου 


ἀχαθάρτου] χαὶ μεμισημένου, 3: ὅτι ἐχ τοῦ οἴνου τοῦ θυμοῦ 
13. διδοασιν: δωσουσιν 2036 pauci Vulg. Primasius 15. λέγει: ειπεν A Vulg. | 
τα υδατα: tavta K* pauci Beatus tavta τα υδατα x? 16. και υμνην KAP 
al.: om. 046D2* και γυμνην ποιησουσιν αυτην 046°051MN 17. αυτου: αυτων 
N? pauci | αυτων”: αυτῳ A αυτου 046 pauci | τελεσθησονται: τελεσθωσιν 
m“ 18. βασιλεων: βασιλειων R add. επι 046M" 


18, 1. peta: xat peta osi lart. Nestle-Aland 1. EV ισχυρᾷ φωνη: om. tv 
No46 al. add. µεγαλῃ 1060 al. ev ισχυι Vulg. partim Beatus | επεσεν᾽; add. επεσιν 
P om. RM“ | δαιµονιων: δαιµονων Posi” | xat puraxn παντος πνευµατος 
αχαθαρτου: om. 1611 pauci add. xat µεµισηµηνου A pauci | xa: φυλακη παντος 
ορνεου ακαθαρτου: om. ΑΠ’ | και φυλακὴ παντος θηριον αχαθαρτου A al. (Pri: 
masius): om. KCoyiM Beatus Nestle-Aland?? y. του οινου tou θυµου της 
πορνειας καὶ”: του θυµου του οινου της πορνειας osi n^ om. του οινου Α pauc! 
om. του θυµου 1854 pauci Primasius Beatus της πορνειας του θυμου C 
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danno alla bestia la potenza e il potere propri. 14. Costoro 
combatteranno con l'agnello e l'agnello li vincerà, poiché è signo- 
re dei signori e re dei re e quelli con lui sono chiamati e scelti e 
fedeli. 

15. E mi dice: Le acque che vedesti, dove la prostituta siede, 
popoli e folle sono e genti e lingue. — 16. E le dieci corna che ve- 
desti e la bestia, costoro detesteranno la prostituta e la faranno 
desolata e nuda e mangeranno le sue carni e Ja bruceranno nel 
fuoco. 17. Dio infatti diede ai loro cuori di fare la sua intenzio- 
ne e di fare un'unica intenzione e dare il loro regno alla bestia, si- 
no a che si compiranno le parole di Dio. 

18. E la donna che vedesti è la città, quella grande, quella che 
ha regno sui re della terra. 


18, 1. Dopo queste cose vidi un altro angelo che scendeva dal 
cielo con un potere grande, e la terra fu illuminata dalla sua glo- 
ria. 2. E gridò con forte voce, dicendo: Cadde, cadde Babilo- 
nia, quella grande, e fu abitazione di demoni e ricettacolo di ogni 
spirito impuro e ricettacolo di ogni uccello impuro [e ricettacolo 
di ogni bestia impura] e detestabile, 3. poiché del vino dell'ira 


14. Cf. 13,4.7; 19,16.19; 1 Ep. Tim. 6,15; Deut. 10,17; 2 Mach. 13,4; 3 Mach. 5,35; 
Ps. 136,3; Ez. 16,7; Dan. 1,47; 1 En. 9,4; 1QH-4QH XVIII 8 15. Cf. 5,9; 
17,1; Is. 8,7; ler. 47,2; 51,13 16. CÉ. 14,8; 17,12 sq.; 18,8; Leu. 21,9; Is. 1,7; Ier. 
34,22; Lam. 1,2.13; Ez. 16,39.41; 10,13.21; 23,11-9; 26,19; Mich. 3,3 sq.; 4Ώι7ο fr. 
n. 4 17. Cf. 10,7; 17,13 18. Cf. 11,8; 14,8; 16,19; 17,2; 18,10; Ps. 2,2.6; 
9.18; Is. 14,21; Lam. 1,1; Ez. 16,13.17; 1 Bar. 61,7; 49179 fr. 2, 4 sq. 

— t. Cf. 5,2; 9,1; 10,1; Ez. 43,2 1. CÉ. 7,2; 10,3; 14,7 Sqq. 15; 19,17; 15. 13,21 
è 21,9; 34,114 sq.; ler. 9,10; Bar. 4,35; Sophon. 2,15 y. Cf. 14,8; 17,2; 
1.15.19; Eu. Matth. 21,12 par.; t Reg. 10,15; 1 Chron. 9,14; Nehem. 13,16.20 sq.; 
$S- 23,8.17; 47,15; ler. 15,15-8.17; Ez. 17,11-36; Nah. 1,4 
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τῆς πορνείας αὐτῆς πέπωχαν πάντα τὰ ἔθνη xai οἱ βασιλεῖς τῆς 
γῆς MET αὐτῆς ἐπόρνευσαν xai ot ἔμποροι τῆς γῆς Ex τῆς δυνά. 
µεως τοῦ στρήνους αὐτῆς ἐπλούτησαν. 

4. Καὶ ἤχουσα ἄλλην φωνὴν èx τοῦ οὐρανοῦ λέγουσαν: ᾿Εξέλ. 
Bate ὁ λαός µου ἐξ αὐτῆς, ἵνα μὴ συγχοινωνήσητε ταῖς ἁμαρ- 
τίαις αὐτῆς, xai èx τῶν πληγῶν αὐτῆς ἵνα μὴ λάβητε, 5. 
ὅτι ἐχολλήθησαν αὐτῆς αἱ ἁμαρτίαι ἄχρι τοῦ οὐρανοῦ χαὶ ἐμνη- 
μόνευσεν ὁ θεὸς τὰ ἀδιχήματα αὐτῆς. 6. ἀπόδοτε αὐτῇ ὡς 
xal αὐτὴ ἀπέδωκεν xai διπλώσατε τὰ διπλᾶ κατὰ τὰ ἔργα av- 
τῆς, ἐν τῷ ποτηρίῳ ᾧ ἐχέρασεν χεράσατε αὐτῇ διπλοῦν, — 7. 
ὅσα ἐδόξασεν αὐτὴν καὶ ἐστρηνίασεν, τοσοῦτον δότε αὐτῇ βασα- 
νισμὸν χαὶ πένθος. ὅτι ἐν τῇ χαρδίᾳ αὐτῆς λέγει ὅτι Κάθημαι 
βασίλισσα χαὶ χήρα οὐκ εἰμὶ καὶ πένθος οὐ μὴ ἴδω. 8. διὰ 
τοῦτο ἐν μιᾷ ἡμέρᾳ ἥξουσιν αἱ πληγαὶ αὐτῆς, θάνατος xai πέν- 
Boc xai λιμός, xai ἐν πυρὶ κατακαυθήσεται, ὅτι ἰσχυρὸς χύριος ὁ 
θεὸς ὁ κρίνας αὐτήν. 

9. Καὶ χλαύσουσιν xai χόψονται ἐπ᾽ αὐτὴν οἱ βασιλεῖς τῆς 
γῆς οἱ μετ᾽ αὐτῆς πορνεύσαντες xai στρηνιάσαντες, ὅταν βλέ- 
πωσιν τὸν χαπνὸν τῆς πυρώσεως αὐτῆς, ιο. ἀπὸ μακρόθεν 
ἑδτηχότες διὰ τὸν φόβον τοῦ βασανισμοῦ αὐτῆς λέγοντες: Οὐαὶ 
οὐαί, ἡ πόλις ἢ μεγάλη, Βαβυλὼν ἡ πόλις ἡ ἰσχυρά, ὅτι μιᾷ 
ὥρᾳ ἦλθεν ἢ χρίσις σου. 

tt. Καὶ οἱ ἔμποροι τῆς γῆς χλαίουσιν xai πενθοῦσιν ἐπ᾽ aù- 
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della sua prostituzione hanno bevuto tutte le genti e i re della ter- 
ra fornicarono con lei e i mercanti della terra si arricchirono gra- 
zie alla potenza del suo orgoglio sfrenato. 

4. E udii un'altra voce dal cielo che diceva: Uscite, o popolo 
mio, da essa, così da non essere compartecipi dei suoi peccati e da 
non prendere delle sue piaghe, 5. poiché si sono ammassati i 
suoi peccati sino al cielo e ricordò Dio le sue ingiustizie. 6. Da- 
te a lei come anch’ella ha dato e raddoppiate al doppio, secondo 
le sue opere: nel calice con cui versò, versate a lei il doppio; 7. 
con quante cose glorificò sé stessa e si inorgoglì sfrenatamente, 
altrettanto date a lei in tormento e lutto. Poiché nel suo cuore di- 
ce: Siedo regina e vedova non sono e lutto non vedrò. 8. Per 
questo, in un solo giorno verranno le sue piaghe, morte e lutto e 
fame, e sarà bruciata nel fuoco, poiché forte Signore è Dio, colui 
che la condannò. 

9. E piangeranno e si percoteranno per lei i re della terra, 
quelli che con lei fornicarono e si inorgoglirono sfrenatamente, 
quando vedano il fumo del suo incendio, ιο. stando dritti da 
lontano, per paura del suo tormento, dicendo: Guai, guai, città 
grande, Babilonia, città forte, poiché in una sola ora venne la tua 
condanna. 


it. E i mercanti della terra piangono e lamentano su di lei, 


4. CÍ. 10,4; Eu. Luc. 21,20 sq.; 1 Ep. Cor. 6,17; Ep. Hebr. 13,13; 2 Ep. Io. τι; Is. 
4816; 52,t1; ler. 50,8; 51,6.9.45; 4Q522 fr. 8, II τὰ sq. $- Gen. 18,20 sq.; ler. 
$59; 4 Es. 11,43 6. Cf. 1,13; Ps. 137,8; Iob 42,10; Is. 40,2; 51,17; ler. 13,12 
$49-; 16,18; 50,15.29; Ez. 13,31 sqq. 7. Is. 47,5.7 sq.; Lam. 1,1; Sophon. 1,15; 
1 Bar. 67,2 8. Cf. 17,16; Is. 1,9; 47,9; ler. 50,31-4 9. Cf. 17,2; 
18,3.1.15.18; Gen. 19,18; Is. 34,10; Lam. 4,11; Ez. 26,16 sq.; 27,30 sqq. IO. 
Ct. 14,8; t7,8.12; 18,16 sq. 19; Num. 16,20; Is. 47,9; ler. 21,8; Lam. 4,6; Ez. 
26,17 tt. Cf. 18,3.9.15; Ez. 17,30 sq. 16 
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τήν, ὅτι τὸν γόμον αὐτῶν οὐδεὶς ἀγοράζει οὐχέτι τ;. γόμον 
χρυσοῦ xai ἀργύρου xai λίθου τιμίου καὶ μαργαριτῶν xai βυσα(- 
νου xai πορφύρας xal σιριχοῦ xai χοχχίνου, xai πᾶν ξύλον Búi- 
νον καὶ πᾶν σχεῦος ἐλεφάντινον xai πᾶν σκεῦος Ex ξύλου τιµιω. 
τάτου χαὶ χαλκοῦ χαὶ σιδήρου χαὶ μαρμάρου, 13. καὶ χιν. 
νάμωμον xai ἄμωμον xai θυμιάματα xat μύρον xat λίβανον xai 
οἶνον xai ἔλαιον xai σεμίδαλιν xal σῖτον xai χτήνη xai πρόβα. 
τα, καὶ ἵππων xai ῥεδῶν xai σωμάτων, xai φυχὰς ἀνθρώπων. 

14. Kat ἡ ὀπώρα σου τῆς ἐπιθυμίας τῆς φυχῆς ἀπῆλθεν ἀπὸ 
σοῦ, χαὶ πάντα τὰ λιπαρὰ χαὶ τὰ λαμπρὰ ἀπώλετο ἀπὸ σοῦ χαὶ 
οὐκέτι οὐ μὴ αὐτὰ εὑρήσουσιν. 

15. Οἱ ἔμποροι τούτων οἱ πλουτήσαντες ἀπ᾽ αὐτῆς ἀπὸ pa- 
Χρόθεν στήσονται διὰ τὸν φόβον τοῦ βασανισμοῦ αὐτῆς χλαίον- 
τες χαὶ πενθοῦντες 16. λέγοντες’ Οὐαὶ οὐαί, ἡ πόλις ἡ pe- 
γάλη, ἡ περιβεβλημένη βύσσινον xai πορφυροῦν xai xdxxtvov 
xai χεχρυσωμένη [ἐν] χρυσίῳ xai λίθῳ τιμίῳ xai µαργα: 
ρίτη, 17. ὅτι μιᾷ ὥρᾳ ἠρημώθη ὁ τοσοῦτος πλοῦτος. 

Καὶ πᾶς χυβερνήτης καὶ πᾶς ὁ ἐπὶ τόπον πλέων xai ναῦται 
καὶ ὅσοι τὴν θάλασσαν ἐργάζονται, ἀπὸ μακρόθεν ἔστη- 
σαν 18. xai ἔχραζον βλέποντες τὸν χαπνὸν τῆς πυρώσεως 
αὐτῆς λέγοντες: Τίς ὁμοία τῇ πόλει τῇ μεγάλη; 19. χαὶ 


12. χρυσου xat αργυρου xa: λιθου τιµιου: χρυσουν και αργυρουν xat λιθους t- 
μιους CP pauci | µαργαριτων R pauci Primasius: µαργαριτας CP pauci µαργαρι- 
ταις A Beatus µαργαριτου 0519? | βυσσινου: βυσσινων R βυσσου 01M" Vulg. 
Beatus | πορφυρας RCPog6 al.: πορφυρου os: om. A pauci | ξυλου: λιθου A 
pauci 13. Χιννσμωμον: xivvauwyov RM” | xac αμωμον: om. XM” Prima: 
sius | xat otvov: om. 046 pauci 14. dov' KCPo46 al.: om. pauci post Quy 
pon. osiM it. | απωλετο: απωλοντο R αἱ. lar. απηλθεν osi D^ | ευρήσουσιν 
RAC pauci Vulg.: ευρησεις 05102" Primasius Beatus ευρης M 16. λεγοντες: 
λεγουσιν 046 pauci om. os: al. | ovat?: om. M | βυσσινον: βυσσον M“ | t 
NCosiM*: om. APD late. | χρυσιῳ: χρυσῳ Κον | µαργαριτῃ ΚΑΟΡοΣ9 
Primasius: µαργαριταις 05:0 lat. 17. tonov AC permulti lat.: τον tomo 
Ko46 pauci tov ποταμον pauci των πλοιων 051° Beatus τον ποντον pauci Pri 
masius ιβ. εκραζον: εχραξαν ACPo«1* pauci | καπνον: tonov A pauci Vulg- 
πονον 2053 
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poiché il loro carico nessuno più compera, 12. un carico d’oro e 
d'argento e di pietra preziosa e di perle e di bisso e di porpora e 
di seta e di scarlatto, e ogni legno di tuia e ogni oggetto d'avorio 
e ogni oggetto di legno preziosissimo e di bronzo e di ferro e di 
marmo, 13. e cinnamomo e amomo e aromi e mirra e incenso e 
vino e olio e fior di farina e grano e mandrie e greggi, e di cavalli 
e di carri e di corpi, e anime di uomini. 

14. E la tua frutta di stagione, oggetto del desiderio dell'ani- 
ma, si è allontanata da te, e tutte le cose grasse e quelle splenden- 
ti sono perdute per te e non più mai le troveranno. 

15. I mercanti di queste cose, coloro i quali si arricchirono gra- 
zie a essa, staranno dritti da lontano, per il timore del suo tor- 
mento, piangendo e lamentando, 16. dicendo: Guai, guai, città 
grande, avvolta di bisso e porpora e scarlatto e indorata con oro e 
pietra preziosa e perla, 17. poiché in una sola ora fu desolata 
una tale ricchezza. 

E ogni nocchiero e ognuno che navighi sul posto e i marinai e 
quanti trafficano per il mare stettero dritti da lontano 18. e 
gridavano, vedendo il fumo del suo incendio, dicendo: Quale cit- 
tà fu simile alla città grande? το. E gettarono cenere sulle loro 


IŁ. 1 Re 


i B- 10,11.12; 2 Chron. 2,7; 9,10 sq. 12-3. 1 Reg. 7,23-39; 10,212.25 sq.; 2 
eg. 1$ 
E 


t}-7, 2 Chron. 4,1-6; 9,121.24 sq.; Ez. 16,10-3; 27,12-24 13. Gen. 36,6; 
— 14. Ez. 17,17 15. Cf. 18, 3.11; Ez. 27,30 sqq. 36 16. Cf. 
» | 17,4; 18,10; Ter. 11,8 17. Cf. 18,10.19; Ez. 17,27 sqq. 18. Cf. 
aa g Gen. 19,28; Is. 34,10; Ez. 27,30 SQQ. 19. Cf. 18,9 sqq. 15.18; Ier. 
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ἔβαλον χοῦν ἐπὶ τὰς χεφαλὰς αὐτῶν xai ἔχραζον χλαίοντες xai 
πενθοῦντες λέγοντες' Οὐαὶ οὐαί, n πόλις ἢ μεγάλη, ἐν ἢ ἐπλού- 
τησαν πάντες οἱ ἔχοντες τὰ πλοῖα ἐν τῇ θαλάσσῃ Ex τῆς τιμιό- 
τητος αὐτῆς, ὅτι μιᾷ ὥρᾳ ἠρημώθη. 

1ο. Εὐφραίνου ἐπ᾽ αὐτῇ, οὐρανὲ xai οἱ ἅγιοι xat οἱ ἀπόστο- 
λοι xai οἱ προφῆται, ὅτι ἔχρινεν ὁ θεὸς τὸ χρίμα ὑμῶν ἐξ αὐτῆς. 

21. Καὶ ἧρεν εἷς ἄγγελος ἰσχυρὸς λίθον ὡς μύλινον μέγαν 
xai ἔβαλεν εἰς τὴν θάλασσαν λέγων: Οὕτως ὁρμήματι βληθήσε- 
ται Βαβυλὼν ἡ μεγάλη πόλις καὶ οὐ μὴ εὑρεθῇ ἔτι. 22. καὶ 
φωνὴ κιθαρῳδῶν xai μουσικῶν καὶ αὐλητῶν καὶ σαλπιστῶν οὐ 
μὴ ἀχουσθῇ ἐν σοὶ ἔτι, xal πᾶς τεχνίτης πάσης τέχνης οὐ μὴ ev- 
ρεθῇ ἐν σοὶ ἔτι, xai φωνὴ μύλου οὐ un ἀχουσθῇ ἐν σοὶ 
ἔτι, 23. xal φῶς λύχνου οὐ μὴ φάνη ἐν σοὶ ἔτι, xai φωνὴ 
νυμφίου xai νύμφης οὐ μὴ ἀχουσθῇ ἐν σοὶ ἔτι ὅτι οἱ ἔμποροί 
σου ἦσαν οἱ μεγιστᾶνες τῆς γῆς, ὅτι ἐν τῇ φαρμαχείᾳ σου ἐπλα- 
νήθησαν πάντα τὰ ἔθνη, 24. χαὶ ἐν αὐτῇ αἷμα προφητῶν χαὶ 
ἁγίων εὑρέθη χαὶ πάντων τῶν ἐσφαγμένων ἐπὶ τῆς γῆς. 


19, 1. Μετὰ ταῦτα ἤχουσα ὡς φωνὴν μεγάλην ὄχλου πολλοῦ 
ἐν τῷ οὐρανῷ λεγόντων: ᾿Αλληλουϊά- ἡ σωτηρία xai ἡ δόξα xai 
n δύναμις τοῦ θεοῦ ἡμῶν, 1. ὅτι ἀληθιναὶ xoi δίκαιαι αἱ 
χρίσεις αὐτοῦ: ὅτι ἔχρινεν τὴν πόρνην τῆν μεγάλην ἥτις ἔφθειρεν 
τὴν γῆν ἐν τῇ πορνείᾳ αὐτῆς, xai ἐξεδίκησεν τὸ αἷμα τῶν 
δούλων αὐτοῦ ἐχ χειρὸς αὐτῆς. 


19. εβαλον: εβαλλον P pauci επεβαλον A pauci | τας χεφαλας: της χέφαλης N pau- 
ci | εχραζον: εχραξαν ACosi* pauci £XAaugav pauci 1o. em? αυτῃ: ER’ αυτην 
05191 εν αυτη A pauci | xat οι”: om. Cos: 11. ισχυρος: ισχυρον (N*) pauci 
om. A | µυλινον A(C) pauci: λιθον κ µυλον 0519 Primasius 11. xat: om. 
K pauci | σαλπιστων: σαλπιγγων X pauci | raong τεχνης: om. RA Ly. οτι Ot 
om. Οτι M om. ot A pauci 14. aua NACPoy6* al. latt.: ayata 046°051M |, 
19, 1. PETA tauta: xac peta tavta osiPt | ως: om. os" | µεγαλην: om. M 
Primasius Apringius Beatus | δοξα xai η: om. N*a add. tun xau η 1319 pat 
ci x. ἔφθειρεν: διεφθειρεν osi” εκρινεν A 
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teste e gridavano, piangendo e lamentando, dicendo: Guai, guai, 
città grande, nella quale si arricchirono tutti quelli che hanno le 
navi nel mare, grazie alla sua ricchezza, poiché in una sola ora fu 
desolata. 

1ο. Rallegrati su di lei, o cielo, e i santi e gli apostoli e i profe- 
ti, poiché Dio ha giudicato il vostro giudizio contro di lei. 

11. E sollevò un angelo forte da solo una pietra, come una mo- 
lare grande, e la gettò nel mare dicendo: Così, con violenza, sarà 
gettata Babilonia, la grande città, e non più mai sarà trova- 
ta. 22. E voce di citaredi e di musici e di flautisti e di suonato- 
ri di tromba non più mai sarà udita in te; e alcun artigiano di ogni 
arte non più mai sarà trovato in te; e voce di mola non più mai 
sarà udita in te; 11. e luce di lucerna non più mai brillera in te; 
e voce di sposo e di sposa non più mai sarà udita in te; poiché i 
tuoi mercanti furono i magnati della terra, poiché col tuo veleno 
furono traviate tutte le genti, 24. e in essa fu trovato sangue di 
profeti e di santi e di tutti gli sgozzati sulla terra. 


19, 1. Dopo queste cose udii come una voce grande di molta 
folla nel cielo, che dicevano: Alleluia. La salvezza e la gloria e la 
potenza sono del nostro Dio, 2. poiché veritieri e giusti i suoi 
giudizi; poiché giudicò la prostituta, quella grande, colei che di- 
strusse la terra mediante la sua prostituzione, e vendicò sulla ma- 
no di lei il sangue dei propri servi. 


20. CI. nis; Deut. 32,43; 1 Chron. 16,31; Ps. 96,11; Is. 44,13; 49,13; ler. 
$148 Ἡ. Cf. 5,2; 8,8.10; 9,1; 12,8 sq.; 14,8; Eu. Marc. 9,42; Ex. 15,1; ler. 
— 51,63 sq.; Ez. 26,12.21; 4Q346 fr. 14, 7 sq. 21. Is. 24,5.8; ler. 7,34; 
I Pi H4; 15,00; 33,10 sq.; Bar. 2,23; Ez. 26,13; 1 Bar. 10,6-19 13. CÉ. 6,15; 
το ler. 7,34; 16,9; 15,10; Nah. 1,4 14. Cf. 6,9 sq.; 16,6; 
"19,8 Eu. Matth. 13,35.37; 17,16; Eu. Luc. 13,34; Ps. 79,3; ler. 41,49; Ez. 
da 35-37; 27.25 3,34; Ps. 79,3; ler. 51,49 
Sin Cf. 4; 7,9 sq.; 19,6; Tob. 13,18; Dan. 10,6; Ps. Sal. 8,2 1. Cf. 6,10; 
185 16,7; 17,6; 18,14; Deut. 32,43: 2 Reg. 9,7; Ps. 19,10; 79,10; 119,137; ler. 51,25 
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y. Καὶ δεύτερον εἴρηχαν: ᾿Αλληλουϊά: xai ὁ χαπνὸς αὐτῆς 
ἀναβαίνει εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων. 

4. Καὶ ἔπεσαν οἱ πρεσβύτεροι οἱ εἴχοσι τέσσαρες xai τὰ téa- 
σαρα ζῷα xai προσεχύνησαν τῷ θεῷ τῷ χαθημένῳ ἐπὶ τῷ 
θρόνῳ λέγοντες: ᾿Αμὴν ᾿Αλληλουϊά. 

5. Καὶ φωνὴ ἀπὸ τοῦ θρόνου ἐξῆλθεν λέγουσα: Αἰνεῖτε τῷ 
θεῷ ἡμῶν πάντες οἱ δοῦλοι αὐτοῦ [καὶ] οἱ φοβούμενοι αὐτόν, οἱ 
μιχροὶ χαὶ οἱ μεγάλοι. 

6. Καὶ ἤκουσα ws φωνὴν ὄχλου πολλοῦ χαὶ ὡς φωνὴν 
ὑδάτων πολλῶν xal ὡς φωνὴν βροντῶν ἰσχυρῶν λεγόντων: 
᾿Αλληλουϊά, ὅτι ἐβασίλευσεν χύριος ὁ θεὸς [ἡμῶν] ὁ παντο- 
κράτωρ. 7. χαίρωμεν καὶ ἀγαλλιῶμεν καὶ δώσομεν τὴν 
δόξαν αὐτῷ, ὅτι ἦλθεν ὁ γάμος τοῦ ἀρνίου xai ἢ γυνὴ αὐτοῦ 
ἡτοίμασεν ἑαυτὴν δ. xai ἐδόθη αὐτῇ ἵνα περιβάληται βύσσι- 
νον λαμπρὸν καθαρόν᾽ τὸ γὰρ βύσσινον τὰ δικαιώµατα τῶν 
ἁγίων ἐστίν. 

9. Καὶ λέγει por Γράφον' Μακάριοι οἱ εἰς τὸ δεῖπνον τοῦ 
γάμου τοῦ ἀρνίου χεχλημένοι. xai λέγει μοι: Οὗτοι οἱ λόγοι 
ἀληθινοὶ τοῦ θεοῦ εἰσιν. ιο. καὶ ἔπεσα ἔμπροσθεν τῶν 
ποδῶν αὐτοῦ προσχυνῆσαι αὐτῷ. xai λέγει μοι’ “Opa μή: σύν- 
δουλός σού εἰμι xai τῶν ἀδελφῶν σου τῶν ἐχόντων τὴν papt: 
ρίαν ᾿]ησοῦ᾽ τῷ θεῷ προσχύνησον. ἡ γὰρ μαρτυρία ᾿[ησοῦ ἐστιν 
τὸ πνεῦμα τῆς προφητείας. 

11. Καὶ εἶδον τὸν οὐρανὸν ἠνεῳγμένον, xai ἰδοὺ ἵππος λευκὸς 


y. ειρηκαν: ειρηχεν M” ειπαν C pauci 4. τῳ θρονω: του θρονου osi. των 
θρονων Ρ 5. απο: ex KPosiM* | θρονου: ουρανου 046 pauci Primasius | τῳ 
Bew NACP046 051 0219 al. lat.: τον θεον M | xav oi! Αοςι(ο.κ9) ΤΙ late.: οι KCP 
pauci Nestle-Aland?? 6. ως': Dt Primasius | λεγοντων (Κ)ΑΡο129 al. latt.: 
λεγοντας os190^ λεγοντες mm | χυρ]ος ο θεος ημων RPM“ lat.: om. ημων A 
pauci Cyprianus om. χυριος og1(1)M 7. αγαλλιωμεν: αγαλλιωµεθα 93 
δωσοµεν NA al. Nestle-Aland?: δωµεν K*osi δωσωμεν M^ Nestle-Aland | 
Ύυνη: νυµφη NZ Apringius y. του Ύαμου: om. Κ’ ΤΙ | λογοι: add. οι A pauci 
add. µου N* ιο. προσκυνησαι: xat προσεκυνησα Ti" | opa µη: add. ποιηση 
pauci latt. 
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3. E per la seconda volta dissero: Alleluia. E il fumo di lei sale 
peri secoli dei secoli. 

4. E caddero gli anziani, i ventiquattro, e i quattro animali, e si 
prostrarono a Dio, a colui che siede sul trono, dicendo: Amen, Al- 
leluia. 

ς. E una voce uscì dal trono, dicendo: Lodate il nostro Dio, voi 
tutti, suoi servi, [e] coloro i quali lo temono, i piccoli e i grandi. 

6. E udii come una voce di molta folla e come una voce di 
molte acque e come una voce di tuoni forti che dicevano: Alle- 
luia, poiché regnò signore il [nostro] Dio, l'onnipotente. 7. 
Rallegriamoci ed esultiamo e gli daremo la gloria, poiché venne lo 
sposalizio dell'agnello e la sua donna si preparò 8. e le fu dato, 
affinché se ne avvolgesse, bisso splendente puro. Il bisso, infatti, 
è le giustificazioni dei santi. 

9. E mi dice: Scrivi: Beati coloro che sono chiamati al pranzo 
dello sposalizio dell'agnello. E mi dice: Queste sono le parole ve- 
ritiere di Dio. 10. E caddi davanti ai suoi piedi per prostrarmi 
alui. E mi dice: Bada di non farlo: sono un conservo tuo e dei 
tuoi fratelli, quelli che hanno la testimonianza di Gesù; pròstrati 
a Dio. La testimonianza di Gesù, infatti, è lo spirito della pro- 
fezia. 


1. E vidi il cielo che era aperto, ed ecco, un cavallo bianco e 


3. Cf. 14.11; 19,1; Gen, 19,25; Is. 34,10 4. Cf. 4,4.6.10; 5,7 sq. 14; 7,11 SQ.; 
11,16 $. Cf. 21,3; Ps. 12,24; 115,13; 134,1; 135,1 6. Cf. 1,15; 6,1; 10,3; 11,17; 
14.3; 19,1; Ps. 93,1; 97,1; 99,1; Ez. 1,24; Zach. 14,9 7. Cf. 19,9; 21,2.9; Eu. 
Mare. 57 par.; 1,19 sq. par.; Eu. Matth. 22,1-14; 15,1-13; Eu. Io. 3,19; Ep. Eph. 
$15-33; Ps. 110,24 8. Cf. 18,12.16; 19,14; Ps. 45,14 sq.; Is. 61,10 9. Cf. 
ο 14,13; 19,7; 21,5; 12,6; Eu. Matth. 22,2-14; Eu. Luc. 14,15-14 ιο. Cf. 
:9: 11,8 sq.; Eu. Luc. 5,8.10; Act. Ap. 10,25 sq.; Tob. 12,16-22; 2 En. 1,4-8; Asc. 
x LM 8,1-10,15 n. CE. 1,5; 3,7-14; 4,5; 6,2.10.14; 15,3.5; 16,7; 19,2; 21,6; 
i i» lo. 1,51; Act. Ap. 10,11; 2 Mach. 3-25; 10,29; 11,8; Ps. 9,9; 72,2; 96,13; 
98.9; Sap. 18,15 sq.; Is. 11,4 sq.; ΕΖ. 1,1 
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xai ὁ καθήμενος ἐπ᾽ αὐτὸν [χαλούμενος] πιστὸς xai ἀληθινός, 
καὶ ἐν δικαιοσύνῃ χρίνει χαὶ πολεμεῖ. 12. οἱ δὲ ὀφθαλμοὶ av- 
τοῦ [ὡς] φλὸξ πυρός, καὶ ἐπὶ τὴν χεφαλὴν αὐτοῦ διαδήματα 
πολλά, ἔχων ὄνομα γεγραμμένον ὃ οὐδεὶς οἶδεν εἰ μὴ αὐ- 
τός, 13. xai περιβεβλημένος ἱμάτιον βεβαμμένον αἵματι, 
χαὶ χέχληται τὸ ὄνομα αὐτοῦ ὁ λόγος τοῦ θεοῦ. 

14. Καὶ τὰ στρατεύματα [τὰ] ἐν τῷ οὐρανῷ ἠχολούθει αὐ- 
τῷ ἐφ᾽ ἵπποις λευχοῖς, ἐνδεδυμένοι βύσσινον λευχὸν χαθα- 
ρόν. 15. Xal ἐκ τοῦ στόματος αὐτοῦ ἐχπορεύεται ῥομφαία 
ὀξεῖα, ἵνα ἐν αὐτῇ πατάξῃ τὰ ἔθνη, xal αὐτὸς «ποιμανεῖ αὐτοὺς 
ἐν ῥάβδῳ σιδηρᾶ», xai αὐτὸς πατεῖ τὴν ληνὸν τοῦ οἴνου τοῦ θυ- 
μοῦ τῆς ὀργῆς τοῦ θεοῦ τοῦ παντοκράτορος, 16. χαὶ ἔχει ἐπὶ 
τὸ ἱμάτιον xai ἐπὶ τὸν μηρὸν αὐτοῦ ὄνομα γεγραμμένον: Bao- 
λεὺς βασιλέων χαὶ χύριος κυρίων. 

17. Καὶ εἶδον ἕνα ἄγγελον ἑστῶτα ἐν τῷ ἡλίῳ καὶ ἔκραξεν 
[ἐν] φωνῇ µεγάλη λέγων πᾶσιν τοῖς ὀρνέοις τοῖς πετομένοις ἐν 
μεσουρανήματι' Δεῦτε συνάχθητε εἰς τὸ δεῖπνον τὸ μέγα τοῦ 
Octob 8. ἵνα φάγητε σάρχας βασιλέων xai σάρχας xv 
λιάρχων xai σάρκας ἰσχυρῶν xai σάρχας ἵππων xai τῶν καθη- 
μένων ἐπ᾽ αὐτῶν xai σάρκας πάντων ἐλευθέρων τε xai δούλων 
xai μικρῶν xai μεγάλων. 

19. Kat εἶδον τὸ θηρίον χαὶ τοὺς βασιλεῖς τῆς γῆς χαὶ τὰ 
στρατεύματα αὐτῶν συνηγμένα ποιῆσαι τὸν πόλεμον μετὰ τοῦ 


n. καλουµενος M” Irenaeus: om. AosiM post πιστος R pauci Nestle- Aland" 
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ep ἵπποις λευχοις: εφιπποι πολλοι ος”! | evbedupevor: ενδεδυµενοις N* pau 
ci ες. pougata: add. διστοµος 1006 αἰ. mM Tertullianus Ambrosius Prima: 
sius 16, επι το ιµατιον και: om. A επι το µετωπον και 1006 pauci 17. 
ενα Aos T^ Vulg. Primasius: om. M“ Beatus αλλον K pauci | εχραξεν εν XT: 

om. ev Aos:M" latt. | λεγων: om, 0510" | συναχθητε: om. ost Primasius | t0 
µεγα του: του μεγαλου ος!’ iW. ex” αυτων: ex’ αυτους (Κ)Α pau 
ci 19. αυτων: αυτου A pauci 


APOCALISSE DI GIOVANNI 19 85 


colui che sedeva su esso, [detto] fedele e veritiero, e mediante 
giustizia giudica e combatte. 12. E i suoi occhi [come] fiamma 
di fuoco, e sulla sua testa molti diademi, con un nome scritto che 
nessuno conosce, se non egli stesso, 13. e avvolto con una veste 
immersa nel sangue, e il suo nome è: la Parola di Dio. 

14. E le truppe, [quelle] nel cielo, lo seguono su cavalli bian- 
chi, vestiti di bisso bianco puro. 15. E dalla sua bocca fuorie- 
sce una spada affilata, per colpire con essa le genti, ed egli /; pa- 
scerà con bastone di ferro, ed egli calpesterà il tino del vino dell'ira 
del furore di Dio, l'onnipotente, 16. e ha sulla veste e sulla co- 
scia sue un nome scritto: Re dei re e signore dei signori. 

17. E vidi un angelo da solo, che stava dritto nel sole; e gridò 
a gran voce dicendo a tutti gli uccelli, quelli che volano nell'alto 
del cielo: Venite, radunatevi per il pranzo, quello grande, di 
Dio, 18. per mangiare carni di re e carni di chiliarchi e carni di 
forti e carni di cavalli e di coloro che siedono su essi e carni di 
tutti, di liberi e anche di servi, e di piccoli e di grandi. 

19. E vidi la bestia e i re della terra e le loro truppe radunate a 


12. C. 1,14; 2,17; Is. 62,3; Dan. 10,6 13. Cf. 3,4; 7,14; Eu. Io. 1,1; Ep. Phil. 
2,9; Gen. 49,1; Is. 63,1 sqq. 14. Cf. 4,4; 9,16; 14,4; 19,8.11; 1QH-4QH XI 
35 t5. Cf. 1,16; 2,12.16.17; 14,8.10.19 sq.; 16,19; 18,3; 19,21; Ps. 2,9; Is. 11,4; 
19:2; 63,2 sq.; Ioel 4,13; 1Q29b V 23 sqq. 16. Cf. 1,5; 17,14; 1 Ep. Tim. 6,15; 
pi 10,17; 2 Mach. 13,4; Dan. 2,47 17. Cf. 6,15; 8,13; 14,6; 17,16; 19,9.11; 
u. Matth. 22,1 sq. ; 24,18; lob 39,30; Ez. 39,4.17-20; 1 En. 63,12; 4 Es. 6,49-51; 1 


i 19,4 18. Cf. 6,15; 13,16 19. Cf. 11,7; 16,14.16; 17,12 sqq.; Ps. 2,2; 
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καθημένου ἐπὶ τοῦ ἵππου καὶ μετὰ τοῦ στρατεύματος qù- 
τοῦ. 10. xai ἐπιάσθη τὸ θηρίον xai μετ᾽ αὐτοῦ ὁ φευδο. 
προφήτης ὁ ποιήσας τὰ σημεῖα ἐνώπιον αὐτοῦ, ἐν οἷς ἐπλάνησεν 
τοὺς λαβόντας τὸ χάραγμα τοῦ θηρίου χαὶ τοὺς προσχυνοῦντας 
τῇ εἰκόνι αὐτοῦ" ζῶντες ἐβλήθησαν οἱ δύο εἰς τὴν λίμνην τοῦ πυ. 
ρὸς τῆς χαιομένης ἐν θείῳ. 11. καὶ οἱ λοιποὶ ἀπεχτάνθησαν 
ἐν τῇ ῥομφαίᾳ τοῦ χαθημένου ἐπὶ τοῦ ἵππου τῇ ἐξελθούσῃ ἐχ τοῦ 
στόματος αὐτοῦ, χαὶ πάντα τὰ ὄρνεα ἐχορτάσθησαν ἐχ τῶν 
σαρχῶν αὐτῶν. 


20, ι. Καὶ εἶδον ἀγγελον χαταβαίνοντα ἐχ τοῦ οὐρανοῦ ἔχον- 
τα τὴν κλεῖν τῆς ἀβύσσου χαὶ ἅλυσιν μεγάλην ἐπὶ τὴν χεῖρα αὐ- 


τοῦ. 1. xoi ἐκράτησεν τὸν δράχοντα, ὁ ὄφις ὁ ἀρχαῖος, ὃς 
ἐστιν Διάβολος χαὶ ὁ Σατανᾶς, χαὶ ἔδησεν αὐτὸν χίλια 
ἔτη y. καὶ ἔβαλεν αὐτὸν εἰς τὴν ἄβυσσον xai ἔχλεισεν xal 


ἐσφράγισεν ἐπάνω αὐτοῦ, ἵνα μὴ πλανήσῃ ἔτι τὰ ἔθνη ἄχρι tele- 
σθῇ τὰ χίλια ἔτη. μετὰ ταῦτα δεῖ λυθῆναι αὐτὸν μικρὸν χρόνον. 
4. Καὶ εἶδον θρόνους xai ἐχάθισαν ἐπ᾽ αὐτοὺς xai χρίµα 
ἐδόθη αὐτοῖς, xai τὰς ψυχὰς τῶν πεπελεχισμένων διὰ τὴν 
μαρτυρίαν ᾿[ησοῦ καὶ διὰ τὸν λόγον τοῦ θεοῦ xai οἵτινες οὐ προσ- 
εχύνησαν τὸ θηρίον οὐδὲ τὴν εἰχόνα αὐτοῦ χαὶ οὐχ ἔλαβον τὸ 
χάραγμα ἐπὶ τὸ μέτωπον χαὶ ἐπὶ τὴν χεῖρα αὐτῶν. χαὶ ἔζησαν 
χαὶ ἐβασίλευσαν μετὰ τοῦ Χριστοῦ χίλια ἔτη. ς. oi λοιποὶ 
τῶν νεχρῶν οὐκ ἔζησαν ἄχρι τελεσθῇ τὰ χίλια ἔτη. αὕτη ἡ ava- 


1ο. WET’ αυτου ο N al. lat.: ο pet’ αυτου (PIMË Tertullianus | TT ειχονι: την εἰ’ 
χονα K* pauci το χαραγμα 046 | εβληθησαν: βληθησονται M` Irenaeus | της 
Χαιοµενης KAP pauci lat.: την καιομένην ost 
ae 1. εἶδον: add. αλλον R? pauci Beatus | επι την χειρα: εν vr χειρι Ν pav 
2. 0 ΟΦις 0 αρχαιος A pauci: τον opty tov αρχαιον KosiDt | ος: ο N pav 
ci 7 εστιν: sad ο Ν pauci | ο σατανας: om. 0 og add. o πλανων την οιχου- 
µενην ολην 01M" y εχλεισεν: εδησεν M^ | πλανησῃ: πλανα M* | em: 
add. και ogiM* . xai*: add. ειδον 1006 pauci Beatus j. uersum om. 
(homoeoteleuton) KP" Victorinus Beatus | ot A pauci lat.: xat ot 046 os a o 
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fare la guerra con colui che siede sul cavallo e con il suo eserci- 
to. 20. E fu acciuffata la bestia e con essa lo pseudoprofeta, 
colui che faceva i segni di fronte a essa, con i quali travió coloro 
che presero il marchio della bestia e coloro che si prostravano alla 
sua immagine: viventi furono gettati i due nella palude del fuoco, 
di quella ardente di zolfo. 21. E i restanti furono uccisi con la 
spada di colui che siede sul cavallo, quella che fuoriusciva dalla 
sua bocca, e tutti gli uccelli si satollarono delle loro carni. 


20, 1. E vidi un angelo che scendeva dal cielo con la chiave 
dell'abisso e una catena grande sulla sua mano. 1. E tenne sal- 
damente il drago, il serpente antico, che è Diavolo e il Satana, e 
lo legò per mille anni 3. e lo gettò nell'abisso e lo chiuse e pose 
un sigillo su esso, affinché non traviasse più le genti fino a che si 
compissero i mille anni. Dopo questi bisogna che egli sia sciolto 
per breve tempo. 

4. E vidi troni e sedettero su essi e fu dato loro un giudizio, e 
le anime dei decapitati a causa della testimonianza di Gesù e a 
causa della parola di Dio e quanti non si prostrarono alla bestia 
né alla sua immagine e non presero il marchio sulla fronte e sulla 
mano loro. E vissero e regnarono col Cristo mille anni. 5. I re- 
stanti dei morti non vissero, fino a che si compissero i mille anni. 


1o. Cf. 13,11.1)-6; 14,10; 16,13; 20,10.14 Sq.; 21,8; Gen. 19,24; Num. 16,33; Ps. 


$516; Prou. 1,12; Is. 30,33; Ez. 38,11; 1 En. 10,6; 67,5 sqq. i. Cf. 2,12; 
19.15.17 Sq.; Is. 11,4; Ez. 39,17-10; 4 Es. 12,1 sqq.; 13,4.9.10 
20, 1. Cf. 1,20; 9,1; 10,1; 18,1 1. CE. 2,1; 12,3.9; 17,10; Ep. Iud. 5 sq.; Gen. 3,1; 


1 En. 10,4.6 Sq. 12; 18,16; 21,6; 1 Bar. 36,11; Apoc. Abr. 10,10 sq.; 1QS IV 13 
3 y- CE. 9,11; 12,12; 13,13 sq.; Is. 24,11 sq.; 1 En. 10,4-7; 18,16; 21,6 4. 
ni 1,6; 5,11; 6,9; 13,15 sqq.; 19,13; Eu. Matth. 19,28; Eu. Luc. 22,30; 1 Ep. Cor. 
2 sq.; Ez. 37,10; Dan. 7»9.11.17; 1 En. 10,17; lub. 23,27; CD VII 6; XIX v; XX 
tt; 4Q171 II 1; IV 2 sq. s. t Ep. Cor. 15,21 sqq.; 1 Ep. Thess. 4,16 
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στασις ἡ πρώτη. 6. µαχάριος χαὶ ἅγιος ὁ ἔχων µέρος ἐν τῇ 
ἀναστάσει τῇ πρώτῃ’ ἐπὶ τούτων ὁ δεύτερος θάνατος οὐχ ἔχει 
ἐξουσίαν, ἀλλ᾽ ἔσονται ἱερεῖς τοῦ θεοῦ χαὶ τοῦ Χριστοῦ χαὶ βα. 
σιλεύσουσιν μετ᾽ αὐτοῦ [τὰ] χίλια ἔτη. 

7. Καὶ ὅταν τελεσθῇ τὰ χίλια ἔτη, λυθήσεται ὁ Σατανᾶς ἐχ 
τῆς φυλαχῆς αὐτοῦ 5. xai ἐξελεύσεται πλανῆσαι τὰ ἔθνη τὰ 
ἐν ταῖς τέσσαρσιν γωνίαις τῆς γῆς, τὸν Toy xai Μαγώγ, συνα- 
γαγεῖν αὐτοὺς εἰς τὸν πόλεμον, ὧν ὁ ἀριθμὸς αὐτῶν ὡς ἡ ἄμμος 
τῆς θαλάσσης. 9. xai ἀνέβησαν ἐπὶ τὸ πλάτος τῆς γῆς xai 
ἐχύχλευσαν τὴν παρεμβολὴν τῶν ἁγίων xai τὴν πόλιν τῆν ἦγα- 
πημένην, «xai κατέβη πῦρ Ex τοῦ οὐρανοῦ xoi χατέφαγεν av- 
τούς». ιο. xal ὁ διάβολος ὁ πλανῶν αὐτοὺς ἐβλήθη εἰς τὴν 
λίμνην τοῦ πυρὸς xai θείου ὅπου xai τὸ θηρίον xai ὁ ψευδο- 
προφήτης, καὶ βασανισθήσονται ἡμέρας χαὶ νυχτὸς εἰς τοὺς αἰῶ- 
νας τῶν αἰώνων. 

Καὶ εἶδον θρόνον μέγαν λευχὸν xai τὸν καθήμενον ἐπ᾿ 
αὐτόν, οὗ ἀπὸ τοῦ προσώπου ἔφυγεν ἢ γῆ xat ὁ οὐρανὸς xai tó- 
πος οὐχ εὑρέθη αὐτοῖς. t1. χαὶ εἶδον τοὺς νεχρούς, τοὺς µε- 
γάλους xai τοὺς μιχρούς, ἑστῶτας ἐνώπιον τοῦ θρόνου. xai Bt- 
βλία ἠνοίχθησαν, χαὶ ἄλλο βιβλίον ἠνοίχθη, ὅ ἐστιν τῆς ζωῆς 
xai ἐχρίθησαν οἱ νεχροὶ ix τῶν γεγραμμένων ἐν τοῖς βιβλίοις 
χατὰ τὰ ἔργα αὐτῶν. 13. καὶ ἔδωκεν N θάλασσα τοὺς ve- 
χροὺς τοὺς ἐν αὐτῇ xai ὁ θάνατος xai ὁ ἅδης ἔδωχαν τοὺς ve- 
χροὺς τοὺς ἐν αὐτοῖς, xai ἐκρίθησαν ἕκαστος χατὰ τὰ ἔργα 
αὐτῶν. 13. xal ὁ θάνατος xai ὁ ἅδης ἐβλήθησαν εἰς τὴν 


6. μετ᾽ αυτου: µετα ταυτα M"; τα χιλια K046 pauci: xta Aos19]t «οταν 
τελεσθῃ; μετα M“ S. πλανησαι: add. παντα M pauci | paywy: τον — 
wp” 9. εκυχλευσαν: εκυχλωσαν Kosil^ | ex του ουρανου, A pauci Augus- 
tinus: απο [ex os mn ) tou (om. osi pauci) θεου ex (amo os Dt ) του ουρανον 
Κως υπ lat. απο του θεου 1854 Vulg. partim ιο. και’: xai του R al. tov 
2054 11. επ’ αυτον ος’: en’ αυτου A pauci επανω αυτου R επ) auto 1844 
pauci 12. νοιχθησαν: ηνοιξαν M* Ambrosius ηνεωχθη R | τοις βιβλιοις: 
ταις βιβλοις N 13. ἔδωχαν: εδωχεν A pauci | xat εκριθησαν: xat xate- 
xpiÜnsav R 
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Questa è la risurrezione, la prima. 6. Beato e santo chi ha par- 
te nella prima risurrezione: su costoro la seconda morte non ha 
potere, ma saranno sacerdoti di Dio e del Cristo e regneranno 
con lui durante [i] mille anni. 

7. E quando si compiano i mille anni, sarà sciolto il Satana 
dalla sua prigione 8. e verrà fuori a traviare le genti che stanno 
ai quattro angoli della terra, il Gog e Magog, per radunarli alla 
guerra, di cui il loro numero è come la sabbia del mare. 9. E 
salirono sulla pianura della terra e cinsero d'assedio l'accampa- 
mento dei santi e la città, quella amata, e scese fuoco dal cielo e li 
inghiotti. ιο. E il diavolo, colui che li travia, fu gettato nella 
palude del fuoco e zolfo, dove anche si trovano la bestia e lo 
pseudoprofeta, e saranno tormentati giorno e notte per i secoli 
dei secoli. 

it. E vidi un trono grande bianco e colui che sedeva su esso, 
dal cui volto fuggì la terra e il cielo, e non si trovò posto per lo- 
το. 12. E vidi i morti, i grandi e i piccoli, stare dritti di fronte 
al trono. E rotoli furono aperti, e un altro rotolo fu aperto, che è 
della vita, e furono giudicati i morti sulla base delle cose scritte 
nei rotoli, secondo le loro opere. 13. E diede il mare i morti 
che erano in esso, e la Morte e l'Ade diedero i morti che erano in 
essi, e furono giudicati, ciascuno secondo le loro opere. 14. E 
la Morte e l'Ade furono gettati nella palude del fuoco. Questa è 


6. Cf. 1,3.6; 2,011; 5,08; 10,14; 11,8 7. CÍ. 17,11; 10,3 8. Cf. 13,13 sq.; 10. 1; 
los. 11,4; [ud. 7,12; 1 Sam. 13,5; Ez. 7,2; 38.133,20; 4 Es. 13,5; IQM XI 16 9. 
Cf. 19,21; Ep. Hebr. 13,13; Gen. 19,24; 2 Reg. 110.12; 6,14; Ps. 78,68; ler. 11,15 
LXX; 12,7; Ez. 38,22; 39,6; Hab. 1,6 LXX; CD VII 6; ΧΗ 11 sq.; 4Q400 fr. 1, 1 
sq. to. Cf. 12,9; 14,10 SQ.; 19,20 tr. Cf. 4,2; 6,14.16; 12,8; 13,13; 16,10; 
Ust; Ps. 114,3-7; Dan. 1,35 Theod.; 7,9; 2 Ep. Pet. 3,7.10 sq.; 4 Es. 13,3 11. 
ΠΤ 13,8; 17,8; 11,27; Eu. Luc. 18,8; Ep. Rom. 2,8 sq.; 1 Ep. Thess. 
416 sq.; Ps. 18,4; 69,19; Sir. 16,13; Ier. 17,10; Dan. 7,10; 12,1; Mal. 3,16; 1 En. 
90,20; lub. 30,22; 4 Es. 6,10; 1 Bar. 24,1; Asc. Is. 9,11 13. Cf. 2,23; 20,11; 


tai; Eu. lo. 5,28 sq; 1 En. 51,15; 61,5; 4 Es. 4,40; 7.32; 1 Bar. 42,8 14. Cf. 
19,16; 10,6.10; 11,4; 4 Es. 8.53 
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λίμνην τοῦ πυρός. οὗτος ὁ θάνατος ὁ δεύτερός ἐστιν, ἡ λίμνη 
τοῦ πυρός. 15. χαὶ εἴ τις οὐχ εὑρέθη ἐν τῇ βίβλῳ τῆς ζωῆς 
γεγραμμένος, ἐβλήθη εἰς τὴν λίμνην τοῦ πυρός. 


21, 1. Καὶ εἶδον οὐρανὸν καινὸν xai γῆν χαινήν. ὁ γὰρ πρῶ- 
τος οὐρανὸς xai ἢ πρώτη γῆ ἀπῆλθαν xai ἡ θάλασσα οὐκ ἔστιν 
ἔτι. i. καὶ τὴν πόλιν τὴν ἁγίαν ᾿Ιερουσαλὴμ χαινὴν εἶδον 
καταβαίνουσαν ἐχ τοῦ οὐρανοῦ ἀπὸ τοῦ θεοῦ ἡτοιμασμένην ὡς 
νύμφην κεκοσμημένην τῷ ἀνδρὶ αὐτῆς. y. xai ἤκουσα φωνῆς 
μεγάλης ἐχ τοῦ θρόνου λεγούσης: ᾿]δοὺ ἡ σχηνὴ τοῦ θεοῦ μετὰ 
τῶν ἀνθρώπων, xai σχηνώσει μετ᾽ αὐτῶν, xai αὐτοὶ λαοὶ αὐτοῦ 
ἔσονται, xai αὐτὸς ὁ θεὸς μετ᾽ αὐτῶν ἔσται [αὐτῶν θεός], 1. 
«καὶ ἐξαλείψει πᾶν δάχρνον ix τῶν ὀφθαλμῶν» αὐτῶν, xai ὁ 
βάνατος οὐκ ἔσται ἔτι οὔτε πένθος οὔτε χραυγὴ οὔτε πόνος οὐχ 
ἔσται ἔτι, [ὅτι] τὰ πρῶτα ἀπῆλθαν. 

s. Καὶ εἶπεν ὁ χαθήμενος ἐπὶ τῷ θρόνῳ: ᾿]δοὺ καινὰ ποιῶ 
πάντα xai λέγει’ Γράφον, ὅτι οὗτοι οἱ λόγοι πιστοὶ xai ἀληθινοί 
εἰσιν. 6. καὶ εἶπέν por l'éyovav. ἐγώ [εἰμι] τὸ Άλφα xat 
τὸ Ὦ, ἡ ἀρχὴ καὶ τὸ τέλος. ἐγὼ τῷ διψῶντι δώσω ix τῆς 
πηγῆς τοῦ ὕδατος τῆς ζωῆς δωρεάν. 7. ὁ νικῶν χληρονομή- 


14. Ουτος 0 θανατος ο δευτερος ἐστιν η λιµνη του πυρος: om. (homocoteleuton) 


o41M* Augustinus 15. tn βιβλῳ: τῳ βιβλιῳ m" 
at, 1. απηλθαν: απηλθεν P al. lat. παρηλθεν oum | η θαλασσα ουκ εστιν: thy 
θαλασσαν ουκ tibov A y. θρονου NA pauci lat.: ουρανου osi ‘IM Ambrosius 


Primasius | σχηνωσει; εσκηνωσεν Ν' pauci | λαοι KA046MN" Irenaeus: Aao 
Ρο σης lat. | αυτων θεος A al. Vulg. Irenaeus: θεος αυτων os MN om. KT 
Augustinus Nestle-Aland? om. αυτων pauci 4. εξαλειφει; add. ο θεος A al. 
Vulg. Tertullianus Apringius add. απ᾿ αυτων m | ex NA pauci: απο osi | ετι 
οτι ta πρωτα iM?" Irenaeus: om. Οτι Λος σι om. ett Ν' pauci Augustinus ett τα 
προβατα K^ τα yap πρωτα 94 pauci | απηλθαν: απηλθεν jm παρηλθον pav- 
ci 5. εἶπεν: λεγει pauci | χαινα row: Χαινοποίω osi η. | αλη ινοι: add. 
του θεου M 6. ειπεν: λεγει R pauci | yeyovav εγω tutt A pauci (latt.) Ire 
nacus: om. ειµι pauci Nestle-Aland?* γεγονα (om. Ν᾿) εγω (om. 197) Rosi | 
δωσω: add. avt M“ 7. Χληρονομησει: δωσω αυτῳ M 
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la seconda morte, la palude del fuoco. 15. E chiunque non fu 
trovato scritto nel rotolo della vita, fu gettato nella palude del 


fuoco. 


21, 1. E vidi un cielo nuovo e una terra nuova. Infatti il primo 
cielo e la prima terra andarono via e il mare non c'è più. 2. E 
la città santa, una nuova Gerusalemme, vidi che scendeva dal cie- 
lo, proveniente da Dio, preparata come una sposa adornata per il 
suo sposo. 1. E udii una voce grande dal trono che diceva: Ec- 
co la dimora di Dio fra gli uomini, e dimorerà con loro, ed essi sa- 
ranno popoli suoi, e Dio stesso sarà con loro, (loro Dio,] 4. € 
tergerà ogni lacrima dai loro occhi, e la morte non ci sarà più né 
lutto né grido né tormento non ci sarà più: [poiché] le prime cose 
andarono via. 

s. E disse colui che siede sul trono: Ecco, faccio nuove tutte 
le cose. E dice: Scrivi: Queste sono le parole fedeli e veritie- 
re. 6. E mi disse: Furono. Io [sono] l'alfa e l'omega, il princi- 
pio e la fine. Io a chi ha sete darò della fonte dell'acqua della vi- 
ta, gratuitamente. 7. Il vincitore erediterà queste cose e gli sarò 


15. Cf. 3,5; Eu. Matth. 25,46; Is. 614; Dan. 12,1 
21, t. Cf. 10,0; 2 Ep. Pet. 3,13; Is. 65,17; 66,22 1. Cf. 3,12; 12,1; 19,7; 21,9 
sq; Eu. Matth. 27,53; Ep. Gal. 4,26; Ep. Hebr. 11,10.16; 12,22; 13,14; Nehem. 
1148; Is. 52,0; 61,10; 61,5; 4 Es. 3,6.14; 7,6-9.26; 8,52; 9,38-10,57; 13,36; 2 Bar. 
41:6; 59,4; 4Q462 fr. 1, 16.19 y. Cf. 4,5; 13,6; 15,5: 16,17; 19,5; Eu. Io. 1,14; 2 
P. Cor. 6,16; Ep. Hebr. 13,10; Leu. 16,12; Ps. 95.7; 100,3; Is. 8,8; Ier. y1,1; Ez. 
37:17; Zach. 1,14 sq. 4. Cf. 7,17; 20,14; 1 Ep. Cor. 15,26; fs. 25,8 35,10; 
418; 51,11; 65,17 sqq.; ler. 31,16 ο. Cf. 4,2; 19,9; 22,6; 1 Ep. Cor. 5,17; Is. 
19.19; 65,17TM 6. Cf. 1,8; 3,28; 7,16 sq.; 16,17; 12,113.17; Eu. Io. 7,37; Is. 
T ss 7. Cf. 2,7; Leu. 26,12; 2 Sam. 7,14; 1 Chron. 17,13; 11,10; 28,6; Ps. 
9237 σα: Ez. 11,10; 47,27; Zach. 8,8 
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σει ταῦτα «χαὶ ἔσομαι αὐτῷ θεὸς χαὶ αὐτὸς ἔσται µοι 
υἱός». 5. τοῖς δὲ δειλοῖς xai ἀπίστοις xat ἐβδελυγμένοις xai 
φονεῦσιν χαὶ πόρνοις χαὶ φαρμάχοις καὶ εἰδωλολάτραις χαὶ πᾶ- 
σιν τοῖς φευδέσιν τὸ μέρος αὐτῶν ἐν τῇ λίμνῃ τῇ χαιομένῃ πυρὶ 
χαὶ θείῳ, ὅ ἐστιν ὁ θάνατος ὁ δεύτερος. 

9. Καὶ ἦλθεν εἷς ex τῶν ἑπτὰ ἀγγέλων τῶν ἐχόντων τὰς € 
πτὰ φιάλας τῶν γεμόντων τῶν ἑπτὰ πληγῶν τῶν ἐσχάτων xai 
ἐλάλησεν μετ᾽ ἐμοῦ λέγων: Δεῦρο, δείξω σοι τὴν νύμφην τὴν 
γυναῖχα τοῦ ἀρνίου. ιο, χαὶ ἀπήνεγχέν µε ἐν πνεύματι ἐπὶ 
ὄρος μέγα xai ὑψηλόν, xai ἔδειξέν μοι τὴν πόλιν τὴν ἁγίαν Le 
ρουσαλὴμ χαταβαίνουσαν ex τοῦ οὐρανοῦ ἀπὸ τοῦ θεοῦ 1. 
ἔχουσαν τῆν δόξαν τοῦ θεοῦ, ὁ φωστὴρ αὐτῆς ὅμοιος λίθῳ t- 
µιωτάτῳ ὡς λίθῳ ἰάσπιδι χρυσταλλίζοντι. 11. ἔχουσα 
τεῖχος μέγα χαὶ ὑψηλόν, ἔχουσα πυλῶνας δώδεχα χαὶ ἐπὶ τοῖς 
πυλῶσιν ἀγγέλους δώδεχα χαὶ ὀνόματα ἐπιγεγραμμένα, ἅ ἐστιν 
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[τὰ ὀνόματα] τῶν δώδεχα φυλῶν υἱῶν ᾿Ισραήλ’ 13. ἀπὸ 
ἀνατολῆς πυλῶνες τρεῖς xai ἀπὸ βορρᾶ πυλῶνες τρεῖς χαὶ ἀπὸ 
νότου πυλῶνες τρεῖς καὶ ἀπὸ δυσμῶν πυλῶνες τρεῖς. 14. χαὶ 


τὸ τεῖχος τῆς πόλεως ἔχων θεμελίους δώδεκα καὶ ἐπ᾽ αὐτῶν 
δώδεχα ὀνόματα τῶν δώδεχα ἀποστόλων τοῦ ἀρνίου. 

15. Καὶ ὁ λαλῶν pet’ ἐμοῦ εἶχεν μέτρον κάλαμον χρυσοῦν, 
ἵνα µετρήση τὴν πόλιν xai τοὺς πυλῶνας αὐτῆς xai τὸ τεῖχος 
αὐτῆς. 16. καὶ ἢ πόλις τετράγωνος χεῖται καὶ τὸ μῆχος av- 


auto: otov AM Tertullianus | αυτος εσται μοι VLOG: αυτοι εσονται μοι VIOI 
osi S^ Tertullianus 8. απιστοις; add. xat αµαρτωλοις m* | xai): om. 
osi DY | φευδεσιν: φευσταις A 9. ex: om. osr'roo69DU | των γεµοντων toV. 
τας Ύεμουσας των 1006 al. Jatt. γεμουσας M` | την νυμφην την γυναικα τον ap, 
νιου KAP αἱ. lat. Cyprianus: την νυμφην του αρνιου την γυναικα os ' m“ την v 
ναικα την νυμφην του αρνιον Φὶ om. την νυμφην al. ιο. την αγιαν: m 
μεγαλη xat αγιαν osi ‘MÀ | απο: εκ, m“ 11. ovopata: add. (αυτων κ pauci 
τα ονοµατα Ai6n al.: om. Κος f^ Nestle- Aland? om. τα M* | υιων RAT : 
om. pauci των υιων Ρος) pauci του M^ 13. ανατολης., ανατολων 
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Dio ed egli mi sarà figlio. 8. Ma ai vili e infedeli e abominevoli 
e assassini e prostituti e avvelenatori e idolatri e a tutte le menzo- 
gne, la loro parte nella palude, quella ardente di fuoco e zolfo, 
che é la seconda morte. 

9. E venne uno dei sette angeli, quelli che hanno le sette cop- 
pe, ripieni delle sette piaghe, le ultime, e mi parlò dicendo: Vieni 
qua; ti mostrerò la sposa - la donna - dell’agnello. ιο. E mi 
portò in spirito su un monte grande ed elevato, e mi mostrò la 
città, la santa Gerusalemme che scendeva dal cielo, proveniente 
da Dio τι. con la gloria di Dio, il suo splendore simile a pietra 
preziosissima, come pietra di diaspro cristallino. 12. Con un 
muro grande ed elevato, con dodici porte e sulle porte dodici an- 
geli e nomi scritti, che sono {i nomi] delle dodici tribù dei figli di 
Israele: 13. da oriente tre porte e da tramontana tre porte e da 
austro tre porte e da occidente tre porte. 14. E il muro della 
città con dodici fondamenta, e su loro dodici nomi, dei dodici 
apostoli dell'agnello. 

15. E colui che parlava con me aveva una misura, una canna 
d'oro, per misurare la città e le sue porte e il suo muro. 16. E la 
città si estende quadrata e la sua lunghezza è quanto [anche] la 


8. Cf. 14,10; 19,20; 20,6; 11,17; 22,15; Ep. Rom. 1,29; Ep. Eph. 5,5; Ep. Tit. 
1,16 9. Cf. 1,6; 4,1; 15,1.6 sq.; 17,1; 19,7; 22,6; Leu. ι6,11.14.18 ιο. Cf. 
BIO: 4,2; 17,3; 21,2; Eu. Matth. 4,5.8; Ep. Hebr. 11,11; Ez. 40,1 sq.; 4 Es. 13,6.34 
sq. 1. Cf. 21,23; 22,16; Ep. Phil. 2,15; Is. 58,8; 60,1 sqq. ιο; Ez. 43,2 
5qq. 12. Cf. 7,4; 12,1; Ex. 28,21; 39,14; Is. 62,6; Ez. 40,5; 48,30-5; t En. 33-6; 
Wisa fr. 1, LII; RT XXXIX ιν sq. 13. Eu. Luc. 13,29; Is. 43,5 sq.; Ez. 40,5; 
1 ME 14. Eu. Matth. 16,18; 1 Ep. Cor. 4,10 sq.; Ep. Eph. 1,20; Ep. Col. 
ci Ρ. Hebr. 11,10; 4 Es. 10,17 15. Cf. 11,1; Ez. 40,3.5; Zach. 1,6 16. 

— Eu. Matth. 5,14; Es. 6, y; Ez. 41,15-20; 43,16; 45,2; 48,16 sq. 30-5; Zach. 
όν 4Q364-5 fr. 28, II; RT XL 9-15 
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τῆς ὅσον [καὶ] τὸ πλάτος. χαὶ ἐμέτρησεν τὴν πόλιν τῷ χαλάμῳ 
ἐπὶ σταδίων δώδεχα χιλιάδων, τὸ μῆχος xai τὸ πλάτος καὶ τὸ 
ὕψος αὐτῆς ἴσα ἐστίν. 17. καὶ ἐμέτρησεν τὸ τεῖχος αὐτῆς 
ἑκατὸν τεσσεράχοντα τεσσάρων πηχῶν μέτρον ἀνθρώπου, è 
ἐστιν ἀγγέλου. 18. xai 7) ἐνδώμησις τοῦ τείχους αὐτῆς ἴα- 
σπις xai ἡ πόλις χρυσίον καθαρὸν ὅμοιον ὑάλῳ χαθαρῷ. «το. 
οἱ θεμέλιοι τοῦ τείχους τῆς πόλεως παντὶ λίθῳ τιμίῳ χεχοσµη- 
μένοι’ ὁ θεμέλιος ὁ πρῶτος ἴασπις, ὁ δεύτερος σάπφιρος, ὁ τρί- 
τος χαλχηδών, ὁ τέταρτος σμάραγδος, 10. ὁ πέμπτος σαρ- 
δόνυξ, ὁ ἕχτος σάρδιον, ὁ ἕβδομος χρυσόλιθος, ὁ ὄγδοος βήρυλ. 
λος, ὁ ἔνατος τοπάζιον, ὁ δέχατος χρυσόπρασος, ὁ ἑνδέκατος 
ὑάχινθος, ὁ δωδέχατος ἀμέθυστος, 21. καὶ οἱ δώδεχα πυλῶ- 
veç δώδεχα μαργαρῖται, ἀνὰ εἶς ἕχαστος τῶν πυλώνων ἦν ἐξ 
ἑνὸς μαργαρίτου. xai ἡ πλατεῖα τῆς πόλεως χρυσίον χαθαρὸν 


ὡς ὕαλος διαυγής. 
` ` + 3 * - t 4 , t ` t 
22. Καὶ ναὸν οὐχ εἶδον ἐν αὐτῇ, ὁ γὰρ χύριος ὁ θεὸς ὁ παν- 
τοχράτωρ ναὸς αὐτῆς ἐστιν xai τὸ ἀρνίον. 23. καὶ ἢ πόλις 


οὐ χρείαν ἔχει τοῦ ἡλίου οὐδὲ τῆς σελήνης ἵνα φαίνωσιν αὐτῇ, ἡ 
γὰρ δόξα τοῦ θεοῦ ἐφώτισεν αὐτήν, xai ὁ λύχνος αὐτῆς τὸ àp- 
νίον. 1j. xai περιπατήσουσιν τὰ ἔθνη διὰ τοῦ φωτὸς αὐτῆς, 
καὶ οἱ βασιλεῖς τῆς γῆς φέρουσιν τὴν δόξαν αὐτῶν εἰς αὐ- 
τήν, 25. καὶ οἱ πυλῶνες αὐτῆς οὐ μὴ χλεισθῶσιν ἡμέρας, 
νὺξ γὰρ οὐχ ἔσται ἐχεῖ, 26. χαὶ οἴσουσιν τὴν δόξαν χαὶ τὴν 
τιμὴν τῶν ἐθνῶν εἰς αὐτήν. 17. καὶ οὐ μὴ εἰσέλθη εἰς αὐτὴν 


16. ὅσον και A al. lat.: om. xat Kosi t Nestle-Aland?? om. οσον pauci | πολιν: 
add. εν os MR” | σταδιων Kos M^: σταδιους A (uid.) P al. M* σταδιον R | 
δωδεκα χιλιαδων: δεκαδυο χιλιαδων δωδεχα M“ 17. εµετρησεν: om. 

5 18. οµοιον υαλῳ χαθαρῳ: opora vado χαθαρῳ ος DI^ Primasius om. 
pauci 1ο. σαρδιον: σαρδιος os1 ^ Primasius | αμεθυστος APo46 al.: αμεθν- 
aoc ΚΟΠ αμεθυστινος R* pauci Ly. φαινωσιν: add. εν R°osr* Vulg. Apri 
gius 24. την δοξαν αυτων: την δοξαν xai την τιµην αυτων pauci Vulg. 
Apringius autc δοξαν xat τιµην των εθνων M 16. αυτην: add. ινα εισιλ’ 
θωσιν M 
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larghezza. E misurò la città con la canna, per dodici migliaia di 
stadi; la lunghezza e la larghezza e l'altezza di essa sono ugua- 
li 17. E misurò il suo muro: cento quaranta quattro cubiti, mi- 
sura d'uomo, cioè d'angelo. 18. E la costruzione del suo mu- 
ro era diaspro e la città oro puro, simile a vetro puro. 19. Le 
fondamenta del muro della città erano adorne di ogni pietra pre- 
ziosa: il primo fondamento era diaspro; il secondo, zaffiro; il ter- 
zo, calcedonio; il quarto, smeraldo; 20. il quinto, sardonice; il 
sesto, sardio; il settimo, crisolito; l'ottavo, berillo; il nono, topa- 
zio; il decimo, crisopazio; l'undicesimo, giacinto; il dodicesimo, 
ametista αι. e le dodici porte erano dodici perle; ciascuna delle 
porte, una a una, era costituita da una sola perla. E la piazza della 
città era oro puro, come vetro trasparente. 

11. E non vidi tempio in essa; infatti il Signore, Dio onnipo- 
tente, è il suo tempio, el'agnello. 23. E la città non ha bisogno 
del sole né della luna, che la illuminino; infatti la gloria di Dio la 
illuminó e l'agnello è la sua lucerna. 14. E cammineranno le 
genti grazie alla sua luce, e i re della terra portano la loro gloria in 
essa, 15. ele sue porte davvero non si chiuderanno di giorno - 
là infatti non vi sarà notte - 16. e porteranno la gloria e l'ono- 
re delle genti a essa. 27. E davvero non entrerà in essa alcuna 


17. CL 7,4; 13,18; 14,1; Deut. γε; Dan. 10,5; 1 En. 87,2; 40554 {τ. 2, II; RT 
XL 18. CÉ. 3,18; 4,3; 2111.19.21; Zach. 1,9; wQu8 frr. 23.24; m. Sab. 6,1; m. 
Eduy. 1,7; m. Kel. 11,8; tb. Sab. s9b 19-10. t Ep. Cor. 5,12; Ep. Hebr. t1,10; 
Ex. 18,17-20; 39,10- 3; Tob. 13,17; Is. 54,11 sq.; 60,17; Ez. 18,13; Liber Ant. Bibl. 
26,4-13; 1 Bar. 6,7; 1Qa4 fr. y, 2; 4Ώς 3 fr. 2, HE 14 zt. Cf. 22,2 11. Cf. 
714; 1,77; 22,1.3.5; Eu. Marc. 13,2; Act. Ap. 7,48; ler. 3,14-8 13. Cf. 
HALLS; 12,5.16; Gen. 8,22; Is. 60,119 sq.; 4 Es. 7,39-44 24. CÍ. 11,2; 19,19; 
"s 21,26; 22,5; Eu. Matth. 5,14; Tob. 13,13; Ps. 22,28; 68,30; 72,10 sq.; Is. 2,3; 

13-5; Mich. 13,13; Agg. 2,7; Zach. 2,25; 8,21 sq.; 1Q16 fr. ο: 1QM XII 13 sq.; 
4Q504 IV 6-12 15. Cf. 21,23; 22,5; Is. 60,11; Zach. 14,7 16. Cf. 11,24; 

P. Rom. 11,11-32; Is. 60,01; ler. 3,17; 1QM XII εἰ sq.; 4Q504 IV 6-12 17. Cf. 
V8 21,15; Ds. 35,8; 52,1; Ez. 33.29; CD XI 21-XII a; RT XLV 11-7 
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πᾶν χοινὸν xai [ὁ] ποιῶν βδέλυγμα καὶ ψεῦδος εἰ μὴ οἱ γεγραμ- 
μένοι ἐν τῷ βιβλίῳ τῆς ζωῆς τοῦ ἀρνίου. 


22, 1. Καὶ ἔδειξέν μοι ποταμὸν ὕδατος ζωῆς λαμπρὸν ὡς 
χρύσταλλον, ἐχπορευόμενον ἐχ τοῦ θρόνου τοῦ θεοῦ χαὶ τοῦ ἀρ- 
νίου. *. ἐν μέσῳ τῆς πλατείας αὐτῆς xai τοῦ ποταμοῦ ἐντεῦ- 
Bev xai ἐκεῖθεν ξύλον ζωῆς ποιοῦν καρποὺς δώδεχα, χατὰ μῆνα 
ἕχαστον ἀποδιδοῦν τὸν χαρπὸν αὐτοῦ, xai τὰ φύλλα τοῦ ξύλου 
εἰς θεραπείαν τῶν ἐθνῶν. y. καὶ πᾶν χατάθεµα οὐχ ἔσται ἔτι. 
καὶ ὁ θρόνος τοῦ θεοῦ χαὶ τοῦ ἀρνίου ἐν αὐτῇ ἔσται, χαὶ οἱ δοῦλοι 
αὐτοῦ λατρεύσουσιν αὐτῷ . xai ὄψονται τὸ πρόσωπον aù- 
τοῦ, χαὶ τὸ ὄνομα αὐτοῦ ἐπὶ τῶν μετώπων αὐτῶν. s. χαὶ νὺξ 
οὐκ ἔσται ἔτι χαὶ οὐχ ἔχουσιν χρείαν φωτὸς λύχνου χαὶ φωτὸς 
ἡλίου, ὅτι χύριος ὁ θεὸς φωτίσει ἐπ᾽ αὐτούς, καὶ βασιλεύσουσιν 
εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων. 

6. Καὶ εἶπέν por Οὗτοι οἱ λόγοι πιστοὶ καὶ ἀληθινοί, xai ὁ 
κύριος ὁ θεὸς τῶν πνευμάτων τῶν προφητῶν ἀπέστειλεν τὸν ἄγ- 
Ύελον αὐτοῦ δεῖξαι τοῖς δούλοις αὐτοῦ ἃ δεῖ γενέσθαι ἐν τά: 
χει. 7. καὶ ἰδοὺ ἔρχομαι ταχύ. μακάριος ὁ τηρῶν τοὺς λό- 
Yous τῆς προφητείας τοῦ βιβλίου τούτου. 

s. Κἀγὼ ᾿]Ιωάννης ὁ ἀχούων xai βλέπων ταῦτα. xai ὅτε 
ἤκουσα χαὶ ἔβλεφα, ἔπεσα προσχυνῆσαι ἔμπροσθεν τῶν ποδῶν 


12. 0 ποίων (NM? Ambrosius: om. ο ΚΛ al. ποιουν 046 ος! Apringius , 
του αρνιου: του ουρανου κ 
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εχειθεν: εντευθεν os1 D^ εχει pauci | ποιουν: ποιων A pauci | εχαστον: εχαστῳ 
046 pauci εχαστος al. ενα εκαστον Nosr f^ | αποδιδουν: αποδιδους Kosi DM | 
τον χαρπον: τους xapzouc R pauci | του ξυλου: των ξυλων N y. ETL: OM. 
N* εχει os 9" | λατρευσουσιν: λατρευουσιν 046 pauci s. ett KAP pauci 
latt.: εχει osi M om. M` | oux εχουσιν χρειαν: ουχ εξουσιν ypetav A pauci 
Vulg. Ambrosius Primasius ου χρεια Dt" | φωτος' KA pauci: om. ου t Ambro 
sius φως pauci | φωτος; KM: φως APosi* al. | ηλιου: om. mn |en’ RA pauci Απ 
brosius Primasius om. ogM lat. 6. ειπεν: λεγει DP | πνευματων τῶν: 
αγιων ο on’ πνευµατων και των pauci | απεστειλεν: add. pe N* pau: 
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cosa profana né chiunque faccia abominio e menzogna, se non co- 
loro che sono scritti nel rotolo della vita dell’agnello. 


22, 1. E mi mostrò un fiume d'acqua di vita, splendente come 
cristallo, che fuoriusciva dal trono di Dio e dell'agnello. 1. In 
mezzo alla sua piazza e di qua del fiume e di là, vi è un albero di 
vita che fa dodici frutti, dando il suo frutto ogni singolo mese, e 
le foglie del legno per la guarigione delle genti. 3. E non esiste- 
rà più alcuna maledizione. E il trono di Dio e dell'agnello sarà in 
essa, e i suoi servi gli presteranno culto 4. e vedranno il suo 
volto, e il suo nome sarà sulle loro fronti. 5. E non vi sarà più 
notte e non hanno bisogno di luce di lucerna e di luce di sole, 
poiché il Signore Dio farà luce su loro, e regneranno per i secoli 
dei secoli. 

6. E mi disse: Queste le parole fedeli e veritiere, e il Signore, 
il Dio degli spiriti dei profeti, inviò il suo angelo a mostrare ai 
suoi servi le cose che debbono avvenire presto. 7. Ed ecco, 
vengo presto. Beato colui che conserva le parole della profezia di 
questo rotolo. 

8. E io, Giovanni, sono colui che ode e vede queste cose. E 
quando udii e vidi, caddi a prostrarmi davanti ai piedi dell'angelo 


22, 1. Cf. 4,6; 7,17; 21,6; Eu. Marc. 1,8; Eu. Io. 4,10 Sq.; 7,38; Gen. 2,10; Ps. 46,5; 
Ez. 46,15; 47,1; Zach. 14,1; 14,8; 1 En. 14,19; CD XIX 30-5; 1QSb I 3-6; 1QH-4QH 
I 4-37; 4Q4oo fr. 1, I 7 2. Cf. 2,7; 21,21; Gen. 2,9; 3,22; Ez. 47,7.12; [ος] 
ity LXX; Ps. Sal. 14,3; lub. 21,12; Test. Leui 9,13; 4 Es. 7,53; 1 Bar. 36,2 
Μα 3. Cf. 1,25 4,2; 7,15; Ep. Col. 1,16; Zach. 14,10 4. CÍ. 1,7; 14,1; Eu. 
atth. 5,8; Ps. 17,15; 42,3 s- Cf. $,10; 11,15; 18,23; 21,23.25; Is. 60,19; Dan. 
718.1) 6. Cf. 1,1; 19,9; 21,5; 1 Ep. Cor. 14,32; Num. 17,16 LXX; Dan. 1,18 
E. 15 4 Es. 15,1 7. Cf. 1,3; 3,11; 22,18 sq.; Is. 40,10 8-9. Cf. 19,9 sq.; 
Ρ. Col. 145; Ep. Eph. 1,21 8. Cf. 1,9; 1 Ep. Io. 1,1 sqq. 
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τοῦ ἀγγέλου τοῦ δειχνύοντός μοι ταῦτα. 9. xai λέγει por 
"Opa μή: σύνδουλός σού εἰμι xai τῶν ἀδελφῶν σου τῶν 
προφητῶν καὶ τῶν τηρούντων τοὺς λόγους τοῦ βιβλίου τούτου: 
τῷ θεῷ προσχύνησον. 

ιο. Καὶ λέγει μοι’ Μὴ σφραγίσῃς τοὺς λόγους τῆς προφη. 
τείας τοῦ βιβλίου τούτου, ὁ χαιρὸς γὰρ ἐγγύς ἐστιν. tu. ὁ 
ἀδικῶν ἀδικησάτω ἔτι χαὶ ὁ ῥυπαρὸς ῥυπανθήτω ἔτι χαὶ ὁ δί- 
χαιος δικαιοσύνην ποιησάτω ἔτι, χαὶ ὁ ἅγιος ἁγιασθήτω ἔτι. 

᾿]δοὺ ἔρχομαι ταχύ, xai ὁ μισθός µου μετ᾽ ἐμοῦ ἀποδοῦ- 
ναι ἑκάστῳ ὡς τὸ ἔργον ἐστὶν αὐτοῦ. 13. ἐγὼ τὸ “Alpa xai 
τὸ "O, ὁ πρῶτος καὶ ὁ ἔσχατος, ἡ ἀρχὴ xai τὸ τέλος. 

14. Μακάριοι οἱ πλύνοντες τὰς στολὰς αὐτῶν, ἵνα ἔσται ἡ 
ἐξουσία αὐτῶν ἐπὶ τὸ ξύλον τῆς ζωῆς καὶ τοῖς πυλῶσιν εἰσέλθω- 
σιν εἰς τῆν πόλιν. 15. ἔξω οἱ χύνες xai οἱ φάρμαχοι xai οἱ 
πόρνοι χαὶ οἱ φονεῖς χαὶ οἱ εἰδωλολάτραι χαὶ πᾶς φιλῶν xai 
ποιῶν φεῦδος. 

16. ᾿Εγὼ ᾿[ησοῦς ἔπεμψα τὸν ἄγγελόν µου μαρτυρῆσαι ὑμῖν 
ταῦτα ἐπὶ ταῖς ἐχχλησίαις. ἐγώ εἰμι ἡ ῥίζα xai τὸ γένος Δαυίδ, 
ὁ ἀστὴρ ὁ λαμπρὸς ὁ πρωϊνός. 

17. Kai τὸ πνεῦμα xoi ἡ νύμφη λέγουσιν: Ἔρχου. xai ὁ 
ἀχούων εἰπάτω: Ἔρχου. xai ὁ διφῶν ἐρχέσθω, ὁ θέλων λα- 
βέτω ὕδωρ ζωῆς δωρεάν. 

18. Μαρτυρῶ ἐγὼ παντὶ τῷ ἀχούοντι τοὺς λόγους τῆς 
προφητείας τοῦ βιβλίου τούτου: ἐάν τις ἐπιθῇ ἐπ᾽ αὐτά, ἐπιθήσει 
ὁ θεὸς Ex’ αὐτὸν τὰς πληγὰς τὰς γεγραμμένας ἐν τῷ βιβλίῳ 
τούτῳ, Ig. xai ἐάν τις ἀφέλῃ ἀπὸ τῶν λόγων τοῦ βιβλίου 


9. µη: add. ποιησης pauci lat. Cyprianus | και’: om. 9^ Primasius | λογους: add. 

της προφητειας pauci i1. Χαι 0 ρυπαρος ρυπανθητω ett: om. A pauci | purav- 
Ontw R pauci: ρυπαρευθητω M | δικαιοσυνην ποιησατω: δικαιωθητω pav: 
εἰ 1.. αποδουναι: αποδοθηναι R* pauci | εστιν ΝΑ pauci: εσται M Bes 
tus 14. πλυνοντες τας στολας αυτων ΚΑ pauci Fulgentius Apringius, 
ποιουντες τας εντολας αυτου M Tertullianus 16. επι: ev A al. om. οἱ! Jr 
Primasius 18. τας!: add. enta 046 osi m^ 
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che mi mostrava queste cose. 9. E mi dice: Bada di non farlo! 
Sono un conservo tuo e dei tuoi fratelli, i profeti, e di coloro che 
conservano le parole di questo rotolo: pròstrati a Dio! 

ιο. E mi dice: Non sigillare le parole della profezia di questo 
rotolo, il tempo infatti è vicino. mn. Chi è ingiusto commetta 
ingiustizia ancora e chi è contaminato si contamini ancora, e il 
giusto faccia giustizia ancora e il santo si santifichi ancora. 

11. Ecco, vengo presto, e il mio salario con me, per dare a cia- 
scuno così come è la sua opera. 13. Io sono l'alfa e l'omega, il 
primo e l'ultimo, il principio e la fine. 

14. Beati coloro che lavano i loro abiti, così che il loro potere 
sarà sul legno della vita e possano entrare nella città per le por- 
te. 15. Fuori i cani e gli avvelenatori e i prostituti e gli assassini 
e gli idolatri e chiunque ama e fa menzogna. 

16. Io, Gesù, mandai il mio angelo a testimoniarvi queste cose 
a proposito delle chiese. Io sono la radice e la discendenza di Da- 
vide, la stella che risplende sin dal primo mattino. 

17. E lo Spirito e la sposa dicono: Vieni! E chi ascolta dica: 
Vieni! E chi ha sete venga; chi vuole prenda acqua di vita gratui- 
tamente. 

18. Testimonio io a ognuno che ascolta le parole della profezia 
di questo rotolo: se qualcuno aggiunge a queste cose, aggiungerà 
Dio a lui le piaghe, quelle scritte in questo rotolo. 19. E se 


9. 4 Es. n sq. ιο. Cf. 1,3; 10,4; 22,18 sq.; Dan. 8,16; 12,4.9-15 τι. 5. 
$64; Ez. 3,27; Dan. 12,10 12. Cf. 2,33; 3,11; 2 Ep. Cor. 5,10; Ps. 62,13; Is. 
49,10; ler. 17,10; 4 Es. 7.35 13. Cf. 1,8.17; 21,6; Is. 44,6; 48,12 14. CÍ. 
2.7: 7,14; 14,13; 21,25 sqq.; Ps. 118,19 sq. ts. Cf. 21,8.27; Ep. Rom. 1,19 sq.; 


Ep. Eph. 5,5; Ep. Phil. 3,2; τ Ep. Io. 1,6; CD XV 15 sqq.; RT XLVI 16 ; 
aevi 14:7; 1QM VII 3-7; 4QMMT B 58 sq. 16. Cf. E 1,28; y,14; s.s: Ep 
Lo 1,3; Num. 24,17; Is. 60,3 17. Cf. 1,3; 2,7; 21,1.6.9; 22,8.18; Eu. Io. 7,37; 
D 18. CÒ. 1,3; 15,16; 22,7.10.16; Deut. 4,1; 13,1; 29,19 18-9. Deut. 
ti Ga 19. Cf. 2,7; 12,1114; Gen. 3,22 
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τῆς προφητείας ταύτης, ἀφελεῖ ὁ θεὸς τὸ μέρος αὐτοῦ ἀπὸ τοῦ 
ξύλου τῆς ζωῆς xai ἐκ τῆς πόλεως τῆς ἁγίας τῶν γεγραμμένων 
ἐν τῷ βιβλίω τούτῳ. 
10. Λέγει ὁ μαρτυρῶν ταῦτα" Ναί, ἔρχομαι ταχύ. ᾿Αμήν, 
ἔρχου κύριε ᾿]ησοῦ. 
Ἡ χάρις τοῦ κυρίου ᾿]ησοῦ μετὰ πάντων. 


10. αμην: om. X pauci Primasius Beatus add. ναι ost i^ Primasius | mov: add. 
χριστε R°M* Primasius Beatus add. χριστε peta των αγιων σου 2429 u. 
uersum om. 2329 | gov NA pauci: χριστου ος; ‘IM ημων ιήσου χριστου Due 
lat. | παντων A pauci: add. αμην Vulg. partim Beatus tov αγιων αμην κκ 
παντων των αγιων αμην osi Jl παντων (η]µων αμην pauci 
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qualcuno toglie dalle parole del rotolo di questa profezia, toglierà 
Dio la sua parte dal legno della vita e dalla città santa, cioè delle 
cose scritte in questo rotolo. 

10. Dice colui che testimonia queste cose: Sì, vengo presto. 
Amen, vieni Signore Gesù! 

11. La grazia del Signore Gesù sia con tutti. 


10. CI. yu; 1 Ep. Cor. 11,26; 16,22 rt. Ep. Rom. 16,10.[24]; 1 Ep. Thess. 3,18 


COMMENTO 


[ segno € che si trova sul margine destro della traduzione indica la presenza, nel 
commento, di note indispensabili alla comprensione del testo, o comunque di natura non 
tecnica; le note corrispondenti sono messe in rilievo da un segno identico, sul margine 
destro del commento. 


1,1. ᾿Αποχάλυφις ᾿]ωάννου. ᾿Αποχάλυφις ᾿]ησοῦ Χριστοῦ: «Apocalis- 
se di Giovanni. Rivelazione di Gesù Cristo». Il termine greco ἀπο- 
κάλυφις («apocalisse», «rivelazione») va tradotto in modo diverso, sia 
pure a così breve distanza. Il titolo quasi certamente non risale a 
Giovanni ed è prodotto di un'epoca in cui ormai si considerava que- 
sto testo un'«apocalisse» (a quanto sappiamo, il più antico scritto 
chiamato «apocalisse» dal proprio autore potrebbe essere 2 Bar.; cfr. 
P. Bogaert [ed.], Apocalypse de Baruch I, Paris 1969 [SCh CXLIV), 
p. 96; per la traduzione di 2 Bar. ho spesso utilizzato quella di Bet- 
tiolo in Sacchi II 1989). Per Giovanni, il termine significa «rivelazio- 
ne» ed esprime il contenuto del libro, manifestato da Gesü Cristo. 
Gesù Cristo è insieme soggetto e oggetto della rivelazione, poiché 
egli si manifesta in questo libro: che, infatti, ha le caratteristiche di 
un manuale di cristologia per immagini. Credo tuttavia che qui Gio- 
vanni sottolinei che Gesù Cristo è il soggetto della rivelazione. 
Emerge una specie di catena d'autorità: la prima origine è in Dio, il 
quale «dà» la rivelazione a Gesù Cristo; questi la «manifesta», «me- 
diante il suo angelo», a Giovanni; Giovanni, infine, «testimonia». Il 
contenuto della testimonianza di Giovanni è espresso nel v. 2, me- 
diante una frase all'apparenza semplice. Abbiamo un verbo reggente 
(«testimoniò») con due complementi oggetti collegati da «e» («la pa- 
rola - λόγος - di Dio»; «la testimonianza di Gesù Cristo») e infine 
una relativa («tutte quante le cose che vide»), che pare una spiegazio- 
ne di quel che precede. La ripresa terminologica «testimoniò» - «te- 
Stimonianza» (ἐμαρτύρησεν - μαρτυρίαν), pone i due spezzoni di frase 
in parallelo, a mostrare che Gesù Cristo è la Parola-Logos di Dio. Il 
xal viene ad assumere un significato epesegetico («cioè»). Quindi il 
a della frase è: «Giovanni testimoniò la parola di Dio, cioè (die- 
ἔστ su Gesù Cristo. Tale testimonianza consiste in 
de ius ς ; egli vide e quindi ha scritto» (per ὅσα senza l'antece- 
- — ctr. Eu. Mattb. 13,44 e 46). E probabile che ὅσα εἶδεν 
che Cp ος e si riferisca sia a quanto precede (le cose 

anni vide sono la «parola» e «Gesù Cristo», ovvero la sua 
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«testimonianza») sia a quello che segue, cioè a tutte le visioni narrate 
nel libro. Con tale espressione a fungere da «cerniera», Giovanni 
vuole dire che le visioni registrate nel libro sono la sua testimonianza 
su Gesù Cristo. Poiché, come vedremo, egli considera la propria ope. 
ra una «profezia», si comprende 19,10: «La testimonianza di Gesù, 
infatti, è lo spirito della profezia» (cfr. ibid. e 1,3). τοῖς δούλοις 
αὐτοῦ: nell’ Apocalisse l'eccedenza della posposizione del possessivo 
(321 casi contro 11 di anteposizione) mostra un'abitudine linguistica 
semitica. Traduco sempre «servo» il termine greco δοῦλος poiché 

uesto è l'uso; esso indica un rapporto di «schiavitù» nei confronti 
della persona o entità a cui il «servo» appartiene. διὰ τοῦ ἀγγέ- 
λου αὐτοῦ: che cosa intenda Giovanni quando parla di «angelo» di 
Gesù Cristo non è immediatamente chiaro. «Angelo» è ogni manife- 
stazione della divinità, ogni realtà spirituale intermedia fra Dio e 
l'uomo (Levison 1995). Anzi, ogni realtà che noi definiremmo «spiri- 
tuale» poteva essere interpretata angelicamente nel I secolo: soltanto 
così si spiega che i fedeli di Gerusalemme, secondo Act. Ap. 12,15, 
credano che a bussare all'uscio sia «l'angelo» di Pietro e non Pietro 
stesso. Vi sono ovviamente delle gerarchie, giacché la prima manife- 
stazione di Dio verso l'umanità è una natura angelica superiore a tut- 
te le altre, organizzate come in una piramide. A seconda dei testi, la 
prima manifestazione o immagine di Dio puó essere un'entità molto 
vicina a Dio stesso (cfr. lo «Yaoel [Jahvè-Dio] dello stesso Nome» di 
Apoc. Abr. 10,3 e 17,13). Non è (ancora) un'eresia dire che Gesù Cri- 
sto, in quanto immagine visibile o parola ascoltabile di Dio è un, anzi 
«Il» suo Angelo. Troveremo infatti elementi di cristologia angelica 
nell'Apocalisse (Karrer 1986, pp. 141-9; oggi si parla di «cristologia an- 
gelomorfica»: Gundry 1994; Stuckenbruck 1995; Gieschen 1995). 
Tuttavia, nella misura in cui Gesù Cristo è vicino alla divinità o in es 
sa assorbito, quando si manifesta, usa a sua volta un suo angelo. Che 
un principe angelico usi altri angeli per comunicare con gli uomini 0 
per agire nel mondo è cosa normale. Nel Pastor di Erma, lo stesso Pa- 
store è un essere angelico inviato a Erma da un altro essere angelico a 
lui superiore, variamente definito (Uomo Glorioso, Angelo Glorioso, 
Angelo del Signore, Michele...), il quale in ultima analisi appare esse- 
re il Cristo celeste oppure lo Spirito santo (Gieschen 1994). In 1 En. 
60 (LP; 1 En. 60 contiene materiale antico, un brano di un perduto te: 
sto apocalittico di Noè), Michele manda «un altro angelo santo, uno 
dei santi» a comunicare col veggente (1 En. 60,4): tuttavia il dialogo 
continua tra il veggente e Michele, come se l'intermediario non est 
stesse (1 En. 60,5). Vi sono quindi «angeli di angeli» che, come gli an- 
geli biblici di Dio, tendono a confondersi con il loro mittente, alme 
no agli occhi dell'essere umano con cui comunicano. Nel caso dell’A- 
pocalisse, l'angelo di Cristo potrebbe essere la Voce, che è lo stru 
mento con cui la Parola si rende percepibile all'orecchio umano (ved. 
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1,12). In concreto potrebbe essere l'angelo interprete che spiega a 
Giovanni le visioni e che pare identificarsi con uno (il Primo) dei set- 
re angeli che stanno presso Dio (anche in 1 En. 60, l'altro angelo, 
mandato da Michele, appare in seguito avere le funzioni dell'angelo 
interprete). Come Gesù Cristo è l'Angelo, in quanto immagine, di 
Dio, così questo «angelo» è immagine di Gesù Cristo (ved. note a 
10,1 € a 22,16). Anche il Figlio dell'Uomo, alla parusia, «manda» degli 
angeli: Eu. Marc. 13,27; in Eu. Mattb. 16,27 € 24,31, anzi, questi di- 
ventano «i suoi angeli», così da costituire una contrapposizione effi- 
cace al Satana e ai «suoi angeli» (Εμ. Matth. 25,41). 

3. Μακάριος: è questa la prima delle sette beatitudini (ο «macari- 
smi») che si incontrano nel libro (le altre si trovano a 14,13; 16,15; 
19,9; 10,6; 22,7-14); quattro volte la beatitudine è al singolare («bea- 
to») e tre al plurale («beati»). Alcune volte la beatitudine è dettata a 
Giovanni da una Voce, altre volte è probabilmente Gesù Cristo a 
pronunciarla; qui non è chiaro se essa faccia parte di un messaggio ri- 
cevuto o se sia un'esclamazione di Giovanni. La settemplicità costi- 
tuisce probabilmente una voluta composizione numerica che, pur 
non avendo una funzione strutturale nel testo (le beatitudini non so- 
no una sezione a sé stante, né segnano inizio o fine di parti distinte 
dell'opera), presuppone nell'autore l'aspettativa che il suo libro sia 
destinato a un'analisi approfondita. A prima lettura, infatti, o all'a- 
scolto, nessuno sarebbe in grado di accorgersi di tale settemplicità. 
Non solo: Giovanni riutilizza gli stessi termini in frasi simili in varie 
parti del libro. Qui, ad esempio, troviamo per la prima volta il verbo 
«conservare», che ricorre undici volte, spesso avendo come oggetto, 
grammaticale o logico, termini come «parola/parole» o «leggi» (di 
Dio, di Cristo, della profezia). In tal modo Giovanni crea una serie 
di corrispondenze interne al testo, un intreccio di consonanze e di ri- 
chiami che forniscono una straordinaria compattezza formale al li- 
bro. Il fatto, che egli costruisca una tale rete di passi paralleli, non è 
soltanto un espediente letterario: quanti studiavano la Scrittura, nel 
giudaismo e nel cristianesimo antico, ben conoscevano la norma per 
cui la Scrittura va spiegata in primo luogo con la Scrittura. L'esegesi 
biblica antica si fondava sulla raccolta dei passi che, contenendo le 
stesse parole, erano ritenuti illuminarsi a vicenda, con quelli più 
espliciti che aiutavano alla comprensione di quelli più misteriosi. Nel 
caso dell’ Apocalisse, tale modo di comporre mostra che l'autore, che 
‘| considera ispirato, si attende che il proprio libro sia oggetto di 
un indagine analoga a quella che veniva condotta sugli altri testi ispi- 
rati. Questo ha due conseguenze. In primo luogo, il libro presuppone 
almeno due livelli di fruizione, una lettura e ascolto di superficie e 
uno studio in profondità. In secondo luogo, la volontà di costruire ri- 
chiami e parallelismi all'interno dell'opera conduce l'autore a ripete- 
re molte volte gli stessi termini. Anche questo ha varie conseguenze 
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e spiegherebbe la povertà del vocabolario dell’ Apocalisse (che presen. 
ta un totale di poco più di 900 termini diversi su circa 9800 ricorren. 
ze; Ep. Hebr., che è lunga circa la metà dell'Apocalisse, con quasi 4950 
ricorrenze, ha oltre 1000 termini). La «povertà» del greco di Giovanni 
emerge anche da altri indicatori: valga come esempio l'alta frequenza 
di xaí (in media 12 volte ogni 100 parole; Ep. Hebr., p. es., ne ha circa 
s ogni 100 parole; Act. Ap., che contengono quasi il doppio di parole 
dell'Apocalisse [circa 18.400], hanno praticamente lo stesso numero di 
xat) e la corrispondente bassissima presenza di δέ (al massimo 7 volte, 
cioè circa una ricorrenza ogni 1400 parole, contro p. es. Eu. Luc., che 
ha un dé ogni 35 parole circa). La volontà di riprendere molte volte 
espressioni simili in contesti diversi, per creare un collegamento inter- 
no, ha probabilmente portato Giovanni ad ampliare l'area del signifi. 
cato di alcune parole ovvero a usare lo stesso termine con sfumature 
di significato diverse. Aggiunto alla «povertà» di partenza del greco di 
Giovanni, questo può aver contribuito all'abbondanza, p. es., dei ver- 
bi «dare» e «fare» o alla scarsità di verbi composti con preposizione 
(quelli che sottolineano, appunto, le sfumature di significato: nell'A- 
pocalisse soltanto il 4,6% dei verbi è composto con preposizione, con- 
tro p. es. il 20,496 di Eu. Luc. e il 21,196 di Act. Ap. Su tutto il Nuovo 
Testamento, Luca propone la percentuale più alta, Giovanni la più 
bassa. Cfr. Bauckham 1993, pp. 22-30; i dati numerici derivano, qui e 
altrove, dalle tabelle di R. Morgenthaler, Statistik des neutestamentli- 
chen Wortschatzes, Zurich 1958, verificate su Computer Concordance 
to the Novum Testamentum Graece of Nestle-Aland, 16^ edition and to 
the Greek New Testament, 3" edition | = Nestle-Aland 1983}, Berlin- 
New York 1985”). ὁ ἀναγινώσχων... γεγραμμένα: l'autore imma 
gina che il suo testo sia destinato a essere letto pubblicamente in una 
riunione di fedeli. Questa appare organizzata, con almeno un «letto- 
re» distinto dagli altri partecipanti. Una certa funzione liturgica, 
quindi, pare innegabile, anche se è impossibile, oggi, ricostruire con 
credibilità una liturgia cristiana tanto antica da rappresentare quel- 
la contemporanea alla composizione dell’ Apocalisse. E curioso che 
proprio il primo macarismo, cioè l'esempio da noi scelto per mostrare 
l'esistenza di una lettura profonda del testo nel progetto stesso del- 
l’autore, sia anche il verso che più chiaramente dimostra l'esistenza di 
una lettura pubblica dello scritto. Pare meno probabile che Giovanni 
pensi a una riunione di una scuola o confraternita di profeti (ved. In. 
troduzione, p. LX sgg.), dato anche l'accenno a «conservare», che ben 
si addice a una comunità di normali fedeli, meno a una scuola di pro: 
feti (cfr. 12,9). ὁ γὰρ χαιρὸς ἐγγύς: l'Apocalisse usa due termini 
che traduco con «tempo»: xpóvoc, che indica il «tempo» come esten 
sione e di per sé senza limiti precisi (2,21; 6,11; 10,6; 20,3), e χαιρός, 
che indica un «periodo» limitato (12,12.14 [ter]) o un «momento» (1,3; 
11,18; 22,10). L'aggettivazione dei termini indicanti il «tempo» mostra 
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un'innegabile tensione verso un'escatologia ravvicinata: il «momen- 
to» è detto «vicino» due volte (1,3 e 22,10) su tre ricorrenze, in apertu- 
ra e chiusura del libro; il periodo» è detto «corto» una volta su quat- 
tro ricorrenze (a 12,12, dove traduco «poco tempo»); il «tempo» è det- 
to «breve» due volte su quattro (6,11 e 20,3). A 10,6, infine, Giovanni 
alferma che «non vi sarà più tempo». Pare difficile negare all’ Apoca- 
lisse l'esistenza di una tale tensione (cfr. 3,11 e 22,7.12), tanto più che 
essa è presente sia in testi tradizionali sia in brani cronologicamente 
vicini a Giovanni (p. es. 1 En. 51,2; Eu. Marc. 13,20 par.; Eu. Luc. 
11,18; Is. 16,20 [LXX] in Ep. Hebr. 10,37; 4 Es. 14,18 e 8,18.61; 2 Bar. 
10,1). 

4. ἑππά: non è più sostenibile l'idea che il numero «sette» nel 1 
secolo indichi la perfezione (Yarbro Collins 1984). Come numero to- 
talizzante, il «sette» è spesso collegato a fenomeni cronologici, data 
l'ovvia analogia con la settimana. Nell’ Apocalisse è probabile che al- 
cuni gruppi di sette entità rappresentino simbolicamente l'intera sto- 
ria umana in sette tappe o almeno il succedersi di sette eventi o pe- 
riodi. Vi è chi ritiene che anche le «sette chiese» stiano a indicare 
sette tappe della storia della salvezza; altri, invece, negano decisa- 
mente tale aspetto, e anzi dichiarano che i sette messaggi alle sette 
chiese non costituiscono nemmeno un «settenario» (cfr. nota a 6,1). 
Quanto alle «sette chiese», non si contano i tentativi di spiegare per- 
ché siano sette e perché siano proprio queste e non altre. Si va daile 
soluzioni più pacate e ragionevoli (si tratta di sette comunità cristia- 
ne effettivamente note a Giovanni, situate in un'area precisa e con- 
nesse da un buon sistema viario romano che rende comprensibile un 
invio multiplo di messaggi: è la tesi di Ramsay 1909) a spiegazioni al- 
quanto azzardate. Vi è chi, guardando alla carta geografica, ritiene 
che le sette città corrispondano a sette lucerne di un enorme, imma- 
ginario lucerniere a sette bracci (una menorah), che Giovanni in tal 
modo costruirebbe. Dubito fortemente che Giovanni avesse a dispo- 
sizione carte geografiche da consultare, o che una tale idea potesse 
venirgli spostandosi di luogo in luogo, magari a piedi, attraverso l'A- 
sia. In ogni caso, mi pare che egli sia poco interessato alla forma di 
questa terra transeunte o di qualche sua parte. Piuttosto osserverei 
che «sette chiese» gli servono per avere «sette angeli» a cui scrivere, 
secondo un modo di procedere e di pensare che troviamo in tradizio- 
ni enochiche (cfr. note a 1,20 e a 2,1). Non ci è dato sapere se Gio- 
vanni scelga sette chiese, come emblematiche, fra le molte possibili, 
9 se tali chiese siano quelle a lui familiari e le uniche che egli ritenga 
abbiano bisogno dei messaggi di Cristo. In tale secondo caso la coin- 
cidenza nel numero con quello degli angeli caduti deve essergli parsa 
significativa e deve averlo ulteriormente convinto dell'urgenza e del- 
a necessità di intervenire. ἀπὸ 6 div: avremmo un caso di ἀπό col 
nominativo (si può anche supporre che qui, trattandosi di un attribu- 
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to divino, Giovanni consideri l'espressione una sorta di formula fis. 
sa, così come pare accadere con il «Simile Figlio d'Uomo»; cfr. 1,13). 
L' attributo divino «Colui che è e che era e che viene» compare tre 
volte nell’Apocalisse (1,4.8; 4,8 - con l'ordine dei termini mutato). 
Altre due volte compare una formula bimembre (per cui ved. 11,17 e 
16,5). La nostra traduzione addolcisce una durezza sintattica del gre. 
co che pone in parallelo tre termini diversi; alla lettera: «L'Essentee 
l'Era e il Veniente» (nella Bibbia ebraica vi sono alcune occorrenze 
di voci verbali finite precedute da articolo). Pare abbastanza chiaro 
che Giovanni voglia significare precisamente quello che noi espri- 
miamo con la τ ma l'espressione giovannea doveva appari. 
re alquanto greve a un greco di buona cultura. τῶν ἑπτὰ πνευ- 
μάτων: data la presenza dell'articolo determinativo, forse Giovanni 
si aspetta che i lettori e gli ascoltatori del testo sappiano già di che 
cosa egli parli, o forse intende dire che questi sono «i sette spiriti» 
per antonomasia. Il contesto propone una riflessione in qualche πιο: 
do trinitaria, giacché abbiamo Dio (espresso nella formula sopra di- 
scussa), una realtà spirituale e Gesù Cristo. Di solito si legge che il 
sette indica qui la totalità, la perfezione, la pienezza dello Spirito. 
Tuttavia il numero sette non è l'unico numero totalizzante (Yarbro 
Collins 1984; ved. supra). Quindi, se gli angeli appaiono a gruppi di 
sette o di quattro o singoli o a miriadi, questo significa che quando 
Giovanni parla di «sette angeli» forse non vuole indicare tanto la lo- 
ro totalità, quanto un loro aspetto (Lupieri 1990, nota 48). Per un 
tentativo di spiegazione del numero, cfr. 4,5. Molte delle entità che 
compaiono in gruppi di sette sono entità angeliche, fedeli o malvagie; 
forse il fatto che gli spiriti sono sette indica una riflessione sulla na- 
tura angelica dello Spirito. Data l'epoca del testo, una pneumatologia 
angelica ο angelomorfica non desta alcuno stupore (Gieschen 1994 € 
1995). Gli spiriti sono comunque ben distinti da Gesù Cristo, per il 
rapporto con il quale ved. 5,6. Pare emergere una voluta contrappo- 
sizione fra questi sette spiriti e i tre spiriti emessi dalla triade satani- 
ca (16,13). ἃ ἐνώπιον... αὐτοῦ: la connessione fra i sette spiriti, 
ovvero lo Spirito, e il «trono» è sottolineata nel libro (cfr. 4,5); anzi, 
se la nostra interpretazione è corretta, comparendo qui e in chiusura 
(con la visione del «fiume d'acqua di vita» che «fuoriusciva dal tro- 
no»: 22,1), costituisce un tema costante in tutta l'opera. Possiamo 
domandarci che cosa sia realmente per Giovanni il «trono», giacché 
in questo primo brano in cui il termine appare incontriamo una ri 
flessione teologica che sembra interpretare la divinità in termini tri- 
nitari. Abbiamo, infatti, Colui che occupa il trono, i «sette spiriti» € 
«Gesù Cristo». Che funzione ha «il trono» in tale contesto e perché 
gli spiriti sono di fronte al trono? Nel mare difficilmente solcabile 
delle tradizioni mistiche giudaiche (Scholem 1960; I. Gruenwald, 
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cui esistenza nel I secolo può dirsi ormai oggi appurata, possiamo 
trovare indicazioni molto utili. Il trono, che è anche il «carro» in 
Ezechiele e nella successiva mistica giudaica, non è soltanto un sup- 
porto della divinità, modellato dai veggenti a immagine dei troni dei 
sovrani terreni: esso è una potentissima entità angelica, a tratti mo- 
struosa e multiforme, tale da affascinare e intimidire; è la prima ma- 
nifestazione percepibile di un Dio indescrivibile (il «seduto sul tro- 
no»). In quanto proiezione verso l'immanenza di un Dio trascenden- 
te, può coincidere con la fekinah, la «presenza» o «inabitazione» di 
Dio nel mondo creato. Anzi, la creazione stessa può da esso più o 
meno direttamente promanare. Quanto da esso proviene origina da 
Dio. Ved. note a 4,6 e a 22,3. 

s. τῆς γῆς: con oltre ottanta ricorrenze, il termine «terra» è una 
delle parole più usate nell’ Apocalisse. E molto difficile sciogliere la 
sua ambiguità di fondo, poiché non è sempre chiaro di che «terra» si 
tratti. Alcune volte, come quasi certamente in questo passaggio, Gio- 
vanni pensa a tutta la terra abitata, oppure alla terra come parte del 
creato, insieme con cielo e mare, ma altre volte allude probabilmente 
alla Terra per eccellenza, cioè alla terra di Israele, la terra santa e 
promessa da Dio al suo popolo (per tale uso antonomastico del termi- 
ne «terra» a Qumran, cfr. 10M XII 5). Intere sezioni del libro posso- 
no mutare di prospettiva, se ciò di cui Giovanni parla è l'intero mon- 
do umano oppure Israele; tuttavia spesso ci troveremo nell’impossi- 
bilità di un'opzione netta e senza residui di dubbio: ved. nota a 1,7. 

5-6. Τῷ ἀγαπῶντι... ἀμήν: per una dossologia subito dopo i salu- 
ti, cfr. Ep. Gal. 1,3-5. 

6. xai ἐποίησεν... ἱερεῖς: la frase (e la parallela in 5,10) ha creato 
molti problemi sintattici già agli antichi; così come si presenta, si può 
spiegare con «sacerdoti» come apposizione (probabilmente al nomi- 
nativo) di «regno». Tuttavia è possibile che Giovanni ricalchi la 
struttura ebraica di Ex. 19,6, da cui deriva, e che significa «un regno 
di sacerdoti», ma che suona «regno-sacerdoti» (in quest’ultimo modo 
traducono anche Simmaco e Teodozione). La sacerdotalità degli an- 
geli e dei salvati è sottolineata in testi mistici ritrovati a Qumran: «E 
ci saranno sacerdoti, popolo della sua giustizia, suo esercito e servi, 
angeli della sua gloria» (4QSi? = 4Qsu fr. 35, 3-4; M. Baillet, Qum- 
ran Grotte 4, III, 4Q482-4Q520, Oxford 1982 [Discoveries in the Ju- 
daean Desert VIIJ, p. 237 sg.); «Poiché ha stabilito] fra i santi eterni 
! santi dei santi, e πες per lui sacerdoti» (4QSirSab^ = 4Q400 
fr. 1, y; cfr. Newsom 1985, pp. 30-5, spec. per la connessione fra an- 
gelicità e dimensione sacerdotale e militare dei «santi»). ἀμήν: la 
uri significato asseverativo ed esclamativo, ricorre sette 
bus = scorso diretto, all inizio o alla fine di una frase; una volta, 

» In apertura e chiusura di una stessa dossologia (cfr. 1,7; 5,14; 
7:12 (bis); 19,4; 22,20). Molti Mss. la riportano anche in chiusura del 
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libro, come ultima parola (22,21), ma forse si tratta di un'aggiunta, 
Certamente, invece, ricorre ancora un'ottava volta, come epiteto di 
Cristo («l'Amen»; cfr. 3,14). Il numero delle ricorrenze (7 e 1) non mi 
pare indicare alcunché; il fatto che un termine ricorra sette volte (ο 
un altro numero di volte che possa avere significato simbolico), inflat. 
ti, non indica sempre o di per sé una particolare predilezione o sacra. 
lità (p. es. ἄβυσσος, come osserva persino Bauckham 1993, p. 45). 
Anche il pronome relativo ὅδε - ἥδε - τόδε si ritrova sette volte, ma 
ciò significa soltanto che il suo uso è una caratteristica arcaizzante 
nei sette messaggi iniziali (la formula τάδε λέγει ricorre circa 250 vol. 
te nella LXX; cfr. Act. Ap. 21,01). 

7. ᾿]δού: la particella deittica (= «ecco») ricorre ventisei volte 
nell’ Apocalisse. Essa ha ormai perso (da secoli, quando Giovanni 
scrive) il significato di antico imperativo verbale (dal verbo «vedere», 
«guardare»). Lo si vede chiaramente da espressioni quali ἰδοὺ ἐγώ, 
che può significare soltanto «Eccomi!» e non certo «Guardami!» 
(Gen. 12,1; Act. Ap. 9,10 ecc.). E quindi impossibile sostenere che 
Giovanni voglia coinvolgere lo spettatore (lettore o ascoltatore) nella 
visione, invitandolo a «guardare» o a «vedere» quanto sta accadendo. 
La particella indica la subitaneità ovvero la necessità dell'accadimen- 
to (nel caso di una decisione o di una profezia). Questo toglie ogni 
fondamento a considerazioni di carattere ecclesiologico o psicologi- 
stico, che pure si leggono spesso (p. es. Raguse 1993, p. 149, con ulte- 
riori rinvii) e che attribuiscono a ἰδού un ipersignificato non dimo- 
strabile. ἔρχεται μετὰ τῶν νεφελῶν: le «nubi» sono certamente 
un mezzo di locomozione molto usato nei testi apocalittici, anche cri- 
stiani: cfr. Act. Ap. 1,9; 4 Es. 14,4 e Apoc. 11,12. Tuttavia dobbiamo 
domandarci che cosa potesse pensare della natura delle «nubi» un se 
guace di Gesù nel I secolo, quando dice che «con» esse verrà Gesù 
Cristo (osserviamo anche che Giovanni qui non dice «sulle nubi», co- 
me Eu. Matth. 14,0; 16,64 e Dan. 7,15 [LXX], ma «con le nubi», 
«accompagnato dalle nubi», come Eu. Marc. 14,62 e Dan. 7,13 
[Theod. |. L'antenata di queste nubi che accompagnano una rivela- 
zione della divinità è la nube in forma di colonna di Ex. 13,21-2, che 
indica la presenza di Jahvè, cioè il suo angelo, che accompagna gli 
ebrei nell'esodo. All'epoca e nella temperie culturale di Giovanni, 
molto probabilmente tutte le nubi erano considerate in qualche mo 
do di natura angelica o demoniaca (perciò la loro forma poteva conte: 
nere un segno o un messaggio, di Dio o dei demoni). La cosa è piut- 
tosto chiara in Bar. 6 (Ep. ler.), 6: [LXX]. Il testo forse più evidente 
è però quello di Apoc. Abr. 14,5, dove l'eredità di Azazel è «con le 
stelle e con gli uomini generati dalle nubi». «Stelle» e «nubi» sono 
qui gli angeli peccatori, unitisi con le donne, secondo il mito conte 
nuto nei libri di Enoc, e gli «uomini» sono i giganti, i cui spiriti sono 
appunto i diavoli (ved. 1 En. 15,8 sg.). Le «nubi», d'altro canto, non 
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solo «portano» il veggente in cielo, ma lo «chiamano» (1 En. 14,8 sg.; 
si osservi il contesto, dove le «nubi» sono poste sullo stesso livello di 
«nebbie», «stelle», «fulmini» e «venti»; cfr. Bar. 6,61 e Introduzione, 
p. XLVII sg.). Anche in tradizioni cristiane, dalla «nube» della presen- 
za di Dio esce una «voce»: Eu. Marc. 9,7 (e paralleli). Quindi dire che 
il Risorto o un'altra figura sovrumana «viene con le nubi» costituisce 
un parallelo all'espressione secondo cui quella figura «viene con gli 
(i suoi) angeli (santi)» (cfr. Eu. Marc. 8,38; Eu. Mattb. 16,17). Per 
la connessione tra una figura angelica e la «nube», cfr. nota a 
10,1. κόψονται... ai φυλαὶ τῆς γῆς: di nuovo l'ambiguità del ter- 
mine «terra» (cfr. nota a 1,5). Giovanni sta parafrasando Zach. 12,10, 
che suona: «Guarderanno a (me, che sono) colui che hanno trafitto», 
secondo la versione nota a testimoni antichi, compreso Ew. [ο. 19,37, 
mentre il testo masoretico (TM) ha: «Guarderanno a me, a causa di 
colui che hanno trafitto». Quindi Zach. 12,14 dice: «Si percoterà la 
terra, tribù per tribù» (così anche la LXX, sebbene il termine tradot- 
to con «tribù»-guA7 indichi piuttosto una struttura clanica, interme- 
dia fra la tribù e la famiglia; cfr. C. M. ed E. M. Meyers, Zechariah 
9-14. A New Translation with Commentary, New York 1993 (The An- 
chor Bible XXVc], p. 345; osserviamo, di passaggio, che la «terra» è 
ipostatizzata, al punto da potersi percuotere). Il contesto di Zach. è 
tutto rivolto verso Gerusalemme, di cui ricorda assedio e sofferenze, 
con la promessa di Dio, però, di far ricadere sui nemici la sua ira, 
quando gli ebrei, pentiti, torneranno a rivolgersi a lui: il personaggio 
da loro «trafitto» sarebbe Godolia, assassinato da quanti erano insof- 
ferenti del governo imposto dai Babilonesi (circa 586 a.C.; altri sup- 
pongono Zorobabele). La lettura cristiana chiaramente interpreta il 
«trafitto da loro (gli ebrei)» come Gesù Cristo e l'atto del «percuoter- 
si» in segno di lutto è infatti descritto da Eu. Luc. 23,48 subito dopo 
la morte di Gesù. Tuttavia Eu. Mattb. 24,30 («E allora apparirà il se- 
gno del Figlio dell'Uomo nel cielo, e allora si percoteranno tutte le 
tribù della terra e vedranno il Figlio dell'Uomo venire sulle nubi del 
cielo») sposta la visione alla parusia e dà a tutta la frase un tono uni- 
versalistico, anche grazie all'assenza di ogni accenno alla morte di 
Gesù e al suo essere «trafitto» (le «tribù» si percuotono in segno di 
lutto e pentimento di fronte allo sconvolgimento cosmico di Eu. 
Mattb. 14,19, non perché testimoni della passione). Apoc. 1,7 occupa 
una sua posizione caratteristica, unendo la sofferenza della passione 
al trionfo parusiaco. È difficile decidere se «quanti lo trafissero» sia- 
πο 1 giudei, distinti dal resto dell'umanità («ogni occhio»), oppure se 
anche questa sia considerata corresponsabile; così, non è chiaro se la 
terra, con le sue tribù, sia il mondo giudaico (coerentemente con 
2 — — Luc.) oppure il mondo intero. Preferirei una lettu- 
P — istica, così da ridurre la potenzialità antigiudaica del te- 

» Ma devo ammettere che una lettura che distingue «ogni occhio» 
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da «quanti lo trafissero» ha dalla sua una notevole coerenza interna 
al testo e con la tradizione biblica da cui il passo deriva. 

8. ᾿Εγώ... TQ: la frase, con varianti minime, ricorre tre volte, in 
apertura (qui) e in chiusura del libro (a 21,6 e a 12,13), come autodefi- 
nizione di un personaggio divino, che ora sembrerebbe Dio Padre 
(qui e a 21,6; cfr. 21,7), ora pare piuttosto Gesù Cristo glorificato 
(22,15; cfr. 22,12). Prima e ultima delle lettere dell'alfabeto, «alfa e 
o» (all'epoca di Giovanni non si chiamava ancora «omega») insieme 
indicano che il personaggio si presenta come totalità, forse spazio- 
temporale (e quindi corrisponderebbe a «Eone», αἰών). Spieghiamo 
in due modi il fatto che tale espressione sembri designare il Padre co. 
me il Cristo. In primo luogo, essa pare tanto generica da poter indi- 
care due livelli diversi di un'unica totalità, cosi da non escludere la 
sua generazione, se applicata al Figlio; in secondo luogo, il Risorto 
può essere talmente integrato nel Padre che gli epiteti dell'uno slitta- 
no sull'altro (cfr. nota a 1,17). 

9. ᾿Εγὼ ᾿Ιωάννης: con questo intervento in prima persona del. 
l'autore si conclude il preambolo e incomincia la narrazione vera e 
propria, con il resoconto dell'inizio delle visioni. Quanti ritengono 
che l’ Apocalisse sia uno scritto indirizzato in primo luogo o esclusiva 
mente a un gruppo di profeti sottolineano che altre due volte il ter- 
mine «fratello» (che in tutto ricorre cinque volte) indica la «fratellan- 
za» tra figure profetiche (19,10 e 22,9). Tuttavia, a 12,10 nulla mostra 
che i «fratelli» accusati dal diavolo siano anche profeti. Piuttosto os- 
serverei, dato l'accenno alla «tribolazione... in Gesù», che il parago- 
ne più stretto è forse con 6,11, dove «fratelli» e «conservi» sono i 
martiri. 

10, φωνὴν μεγάλην: l'aggettivo «grande» è molto usato nell’ Apo- 
calisse, più che in qualsiasi altro libro del Nuovo Testamento (per la 
precisione, ricorre ottanta volte, su centonovantaquattro ricorrenze 
in rutto il Nuovo Testamento; impressiona il contrasto con Eu. lo., 
dove il termine compare soltanto cinque volte, mentre abbonda il 
comparativo μείζων, assente nell’ Apocalisse). Non soltanto è l'agget- 
tivo più usato da Giovanni, ma, dopo articoli e preposizioni o verbi 
come «essere», «avere», «dire», è in assoluto una delle parole più usa 
te (poco meno di «Dio», con novantacinque ricorrenze, e «terra», con 
ottantadue, ma più di «angelo», con sessantasette). Il fatto non può 
essere casuale, né dipendere soltanto dalla povertà di linguaggio del- 
l'autore (per cui ved. nota a 1,3), ma indica che la parola, come | ter- 
mini a radice rb in certa letteratura mistica di area semitica, proba- 
bilmente definisce una qualità sovrumana, spirituale del sostantivo 3 
cui si riferisce. «Grande» indicherebbe l'estraneità dell'oggetto 
sfera della fisicità o dell'umanità. Non è facile decidere se e quando 
tale significato sia presente nel testo o se lo sia sempre, ma in linea 
generale direi che l’ Apocalisse sia ricolma non tanto di entità gigante 
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sche o di altissime urla, quanto di realta sovrumane, angeliche, spiri- 
tuali e perciò «grandi» rispetto all'uomo (cfr. Act. Ap. 8,10). Quanto 
all'espressione «voce grande», che ricorre venti volte nell’ Apocalisse, 
essa può indicare una realtà che proviene dal cielo, dal trono, dal 
tempio, può essere di Cristo, di uno o più angeli, di un'aquila che 
forse è una creatura angelica, anche di una folla, ma sempre celeste 
(19,1) o di salvati (7,10). Può essere casuale che il termine «voce» non 
accompagni mai l'azione delle forze del male, che pure sono in grado 
di parlare, e addirittura di far parlare la statua della bestia (13,15); 
non credo, peró, sia casuale che l'espressione «voce grande» caratte- 
rizzi esclusivamente le forze del bene. Anche dal suo uso in altri libri 
del Nuovo Testamento, infine, comprendiamo che l'espressione do- 
veva avere, almeno in alcuni circoli cristiani, un significato particola- 
re. In Eu. Marc. essa è riservata a descrivere il doppio grido di Gesù 
morente (15,34 e 37) e, altre due volte, le grida de diavolo cacciato 
(1,26 e 5,7). In Eu. Matth., però, essa è conservata soltanto per il 
doppio grido di Gesù (27,46 e 50) ed è forse presente in un contesto 
apocalittico (in variante a 24,31), in cui il Figlio dell'Uomo manda «i 
suoi angeli con una tromba [di voce] grande». E in Eu. Io. appare 
una sola volta, a descrivere come Gesù richiamasse Lazzaro in vita 
(11,43). A differenza di Eu. Luc. e di Act. Ap. («voce grande» non è 
espressione usata da Paolo), essa non è quindi mai riferita a un essere 
umano qualsiasi. 

10-1. ὡς σάλπιγγος λεγούσης: a rigor di logica, il participio do- 
vrebbe riferirsi a «voce», non a «tromba». Tuttavia il parallelo con 
4,1 sembra indicare che Giovanni voglia davvero dire: come di una 
tromba che parlava. In testi dai toni apocalittici, la «tromba» sembra 
essere uno strumento particolare, riservato a segnalare la realizzazio- 
ne degli ἔσχατα: cfr. 1 Ep. Thess. 4,16 (parusia e risurrezione); 1 Ep. 
Cor. 15,52 (risurrezione); Eu. Matth. 24,31 (probabile risurrezione in 
contesto di parusia). Per apocalissi — coeve, ved. 4 Es. 6,23 e 
Apoc. Abr. 31,1. L'origine di questa «tromba» dovrebbe essere la teo- 
fania del Sinai (Ex. 19,16.19; cfr. Ep. Hebr. 11,19), filtrata da testi co- 
me Zach. 9,14. Nel passo di Matteo, la «tromba di Dio» sembra so- 
vrapporsi, forse coincidere, con la «Voce dell’ Arcangelo». Visto che 
quello che noi traduciamo «suono di tromba», nell'ebraico di Ex. ιο, 
16.19 era «voce di tromba (fofar)», tradotto φωνῆ/αὶ τῆς σάλπιγγος 
dalla LXX, il passaggio da uno strumento della manifestazione o ri- 
velazione di Dio alla personificazione o ipostatizzazione dello stesso 
doveva essere facile. Qui e a 4,1 «tromba» indicherebbe un modo di 
manifestarsi della «voce»; essa può, quindi, «parlare» (ved. nota suc- 
cessiva). 

12. βλέπειν τὴν φωνήν... μετ᾽ ἐμοῦ: il termine «voce» ricorre oltre 
a quanta volte nell’ Apocalisse e probabilmente in molti casi indica 
a realtà angelica distinta, la Voce, come è provato da numerosi pa- 
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ralleli nella letteratura apocalittica giudaica dell'epoca (Charlesworth 
1985). Questo spiega perché Giovanni pensi di «vedere» una voce e 
perché talora usi forme maschili riferendole al termine φωνή, che è 
femminile: egli pensa alla Voce come «angelo» (cfr. 4,1). Fenomeno 
analogo (verbi in forme maschili che si riferiscono a realtà angeliche 
descritte da termini non maschili) è stato riconosciuto nella Bibbia 
ebraica (Levison 1995, p. 467). Altre «voci» appaiono come altre en. 
tità angeliche, singole (p. es. 9,13) o in una categoria specifica, come i 
«tuoni» e i «fulmini» (cfr. 4,5; 8,5; 11,19; 16,18), anch'essi da conside. 
rarsi entità angeliche (cfr. nota a 4,5). Quanto al possibile rapporto 
della Voce con il Cristo, in Asc. Is. 9,2.5 una delle Voci pare identifi. 
cata con «il tuo Signore» (per il testo, ved. Norelli II 1995, p. 441 
sg.). εἶδον ἑπτὰ λυχνίας: di solito le traduzioni hanno «candela. 
bri». Preferisco il più esatto «lucernieri» per evitare confusioni, giac- 
ché candele e candelier non appaiono ancora nel Nuovo Testamento 
(il loro uso, originariamente forse etrusco, sembra diffondersi nel- 
l'impero soltanto a partire dal II secolo). Il lucerniere, nella sua for- 
ma più semplice, è un'asta, fissata su una base, sulla cui estremità è a 
sua volta fissata (appoggiata o appesa) una lucerna (cfr. 18,23). Que 
st'ultima è un recipiente, di solito in terracotta o metallo, con alme: 
no un'apertura, ripieno di olio o materia grassa; con o senza l'ausilio 
di uno stoppino, il liquido viene fatto ardere cosi da ottenere luce. 
Di solito lucerne e lucernieri si usano al chiuso (cfr. 4,5). La menorah 
di tradizione ebraica è un lucerniere elaborato, con sette bracci, su 
cui sono poste sette lucerne: una menorah senza i bracci appare nella 
visione di Zach. 4,2, che qui Giovanni sta riutilizzando e correggen- 
do per la prima volta. Un tale modo di procedere nei confronti delle 
profezie precedenti, modificate e adattate alle nuove realtà, è carat 
teristica dell'apocalittica giudaica: il caso più evidente è forse l'espli- 
cita correzione di «tuo fratello Daniele» (è l'angelo che parla al veg- 
gente; cfr. Apoc. 19,10 e 22,9) in 4 Es. 12,11 sg. Non è più possibile 
per noi decidere se le modifiche siano espedienti letterari o se siano 
fondate su esperienze estatiche, in cui la vecchia visione era rivista e 
«riveduta» dal veggente. Né le due ipotesi si escludono. 

13-4. ὅμοιον υἱὸν ἀνθρώπου... χιών: Giovanni usa ventuno volte 
l'aggettivo ὅμοιος e di solito lo fa seguire da un dativo («simile 2»). 
Con «Figlio d'Uomo», però, abbiamo sempre (1,13 e 14,14) l'espres- 
sione «simile (a) un figlio d'uomo», con «figlio» all'accusativo, come 
«simile»: sarebbe un'attrazione al caso che precede (la probabile fon- 
te diretta della scena è Dan. 7,13, dove leggiamo: ὡς υἱὸς ἀνθρώπου 
[LXX e Theod.]). Si ha l'impressione che per Giovanni il tutto ap: 
paia come una specie di titolo indeclinabile. La descrizione del perso 
naggio veduto da Giovanni è la conflazione di elementi di varie fa 
mose visioni. Antecedenti immediati sono Is. 49,2 («[la mia] bocca 
come spada affilata»); Ez. 1,24 («la voce (delle ali] come voce di grat 


< 
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di [= molte] acque [ὡς φωνὴν ὕδατος πολλοῦ = LXX)», cfr. 43,2 
[TM]; testo pese riutilizzato, p. es. 4 Es. 6,17); Ez. 1,26 sg. («simi- 
glianza di volto umano», «fuoco»); Ez. 9,2.11 («veste lunga [sino ai 
piedi)»; «cintura [di zaffiro ai fianchi)» [= LXX]) Dan. 7,9 («pelo 
del capo come lana bianca / pura»; «(veste] come neve bianca» 
{= Theod.]; «[trono] come fiamma di fuoco»); Dan. 7,13 («come un 
figlio d'uomo»); Dan. 10,5-6 («un uomo... cinto [ai fianchi di bisso]»; 
«il suo fianco cinto di oro di Ofaz» { = Theod.]; «i suoi occhi come 
fiaccole di fuoco»; «i suoi piedi come bronzo fiammeggiante [έξα- 
στράπτων = LXX]»; «le sue gambe come una visione di bronzo bril- 
lante [στίλβοντος = Theod.]»; «la sua voce... come voce di rimbom- 
bo [Theod.: folla]»); 1 Επ. 14,21-2 («[veste/manto]... più splendente 
del sole... più bianco della neve»; «fiamma di fuoco»); Iud. 5,31 («[e 
quanti lo amano (divengano)] come un sorgere del sole nelle sue po- 
tenze»); cfr. Eu. Mattb. 17,1 («brillò il suo volto come il sole» (detto 
di Gesù alla trasfigurazione; cfr. anche 2 En. 1,5 e 4 Es. 7,97 a propo- 
sito di entità angeliche]). 

14. οἱ ὀφθαλμοί... πυρός: nelle tradizioni apocalittiche come in 
quelle mistiche giudaiche, gli «occhi» del personaggio o dei personag- 
gi incontrati dai veggenti hanno spesso un aspetto spaventoso o terri- 
ficante. Sull'importanza del «fuoco» nelle teofanie ritorneremo più 
volte; ora vorrei sottolineare come, in un mondo lontano dalle nostre 
conoscenze scientifiche, il fuoco fosse difficile da spiegare. Esso ap- 
pare come una realtà divina, spirituale, angelica, a seconda dei conte- 
sti e dell'ambiente religioso. Anche in Bar. 6 [Ep. Ιογ.], 59-61 [LXX], 
ricordato insieme con sole, luna, stelle, fulmine, vento e nubi, è una 
realtà angelica obbediente come le altre a Dio. 

15. οἱ πόδες... πεπυρωμένης: l'idea della purificazione nel fuoco 
di un metallo pregiato (l'oricalco potrebbe essere una lega di rame e 
oro) viene da Ps. 12,7 (11,7 LXX), ed è ben attestata (Hodaiot [1QH- 
4QH) XIII 16). Giovanni non sembra citare alla lettera una fonte no- 
ta (Dan. 10,7, che sta già riprendendo in questo alla lettera Ez. 1,7, 
ha «come una visione [lett.: un occhio] di bronzo risplendente»). Egli 
ha appena parlato di «fiamma di fuoco» per gli occhi del personaggio 
(114) e vuole ribadire una presenza del fuoco sino ai suoi piedi; per 
questo direi che usa il participio del verbo πυρόω, «brucio», «ardo», 

ertvativo di πῦρ, «fuoco», assente (in questa immagine) nella fonte 
diretta (cfr. anche 14,19). 

16. ῥομφαία δίστοµος: ved. Introduzione, p. LXIV nota 1; nell'A- 
Pocalisse compaiono due armi da taglio, la ῥομφαία, cioè una spada 
lunga, che di solito fuoriesce dalla bocca di un personaggio sovruma- 
no, e la μάχαιρα, una spada corta, specie di sciabola o daga (cfr. 6,4 e 
ved. nota a 6,8). Ho deciso di tradurre sempre «spada» (tranne a 
6,4), poiché entrambi i termini, pur distinti e non confondibili, era- 
no di uso comune, mentre oggi parlare di «daghe» è piuttosto inusua- 
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le. Vorrei, però, sottolineare che le due realtà fisiche a cui i due ter. 
mini fanno riferimento sono armi diverse nella forma e quindi nel ti. 
po di combattimento. ἡ ὄψις... φαίνει: frase sintatticamente am. 
bigua, poiché il verbo «splende» può essere predicato di «viso» come 
di «sole». Il confronto («come») del Risorto con «il sole» indica che la 
divinità splende più del sole o in modo diverso, ma che l’essere uma. 
no Giovanni non trova paragoni migliori. La frase dovrebbe essere 
già programmata in previsione dell'affermazione che il Cristo sarà 
l'unica «stella luminosa» nella Nuova Gerusalemme (cfr. note a 
21,11.23 € à 22,16). 

17. ἔπεσα: che il veggente, sopraffatto dalla visione di una realtà 
divina, cada o si getti col volto a terra, è coreografia normale nella 
letteratura che descrive visioni (Ez. 1,28; Dan. 8,17 e 18; 10,9; 1 En. 
14,14.24.25), come è normale l'esortazione a «non temere» (ripetuta 
varie volte in Is. 41-4 e spesso riproposta; p. es. 1 En. 15,1). Il cadere 
«ai piedi» indica un gesto di venerazione (cfr. Eu. Mattb. 28,9-10), 
che qui non viene respinto. Il passo forse più simile, in un testo non 
cristiano, è in Test. Abr. 9,1-3 (rec. A), che contiene insieme il parti- 
colare del «cadere ai — e dell'essere «come un morto»: anche in 
Test. Abr. il personaggio oggetto della venerazione del veggente, l'ar- 
cangelo Michele, non rifiuta il gesto. E praticamente impossibile da- 
tare la redazione del Test. Abr., che potrebbe rispondere polemica. 
mente alle pretese cristiane di adorare Cristo (pare difficile che un 
autore cristiano proponga un'adorazione di Michele, a meno che non 
lo identifichi con Cristo, in quanto arcangelo e arcistratcgo celeste). 
Lo stesso si può dire di 2 En. 1,7-8, in cui Enoc adora due personaggi 
angelici, che accettano la sua prostrazione e lo esortano a «Non te- 
mere». L'atmosfera, comunque, è quella di Asc. Ís., ii, cui i due som 
mi principi angelici, il Diletto (cioè Cristo) e l'angelo dello Spirito, 
accettano l'adorazione di tutti gli angeli a loro inferiori e di Isaia, 
equiparato agli angeli del settimo cielo (spec. 9,27-36). In Asc. Is. in- 
contriamo una rigida gerarchia angelica, organizzata di cielo in cielo, 
secondo cui agli angeli inferiori & lecito adorare quelli superiori; solo 
il Diletto e l'angelo dello Spirito (in posizione subordinata) possono 
ricevere un'adorazione universale (e cosmica), in quanto sono gli uni- 
ci ad adorare direttamente Dio (9,40), e anzi possono sedere alla de- 
stra e alla sinistra «della Grande Gloria» (11,32 sg.; ne ha parlato 
R. G. Hall, «The Angelic Spirit and the Ascension of Isaiah», al 1995 
Annual Meeting della SBL, Philadelphia, 20.11.1995; per la natura su- 
perangelica del Diletto, che solo incidentalmente assume la «forma di 
angelo», ved. M. Simonetti, «Note sulla cristologia dell’ Ascensione di 
Isaia», in M. Pesce [a cura di], Isaia, il Diletto e la Chiesa. Visione ed 
esegesi profetica cristiano-primitiva nell'«Ascensione di Isaia», Brescia 
1983, pp. 185-209, spec. p. 192, e A. Acerbi, L'Ascensione di Lau. 
Cristologia e profetismo in Siria nei primi decenni del II secolo, Milano 
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1989, pp. 195-209; per lo Spirito / angelo dello Spirito, ved. Norelli 
1983). Contesto un po diverso, ma con elementi comuni, in 4 Es. 
10,30: alla visione della Gerusalemme celeste, Esdra cade «come 
morto»; l'angelo Uriele giunge alla sua invocazione, lo prende «per la 
mano destra» e lo rimette in piedi. ὁ πρῶτος xai ὁ ἔσχατος: cfr. 
1,8; corrisponde a «alfa e omega» (1,8; 11,6), come mostra 22,13. In 
quanto «principio» e «fine» (cfr. 21,6 e 12,13), Cristo si presenta non 
soltanto come origine della creazione (ved. 3,14), ma come suo scopo 
e conclusione. La dimostrazione di una tale primogenitura assoluta è 
probabilmente nella risurrezione (cfr. 1,5 e le varianti del Ms. A in 
1,17 € 2,8) e nella conseguente intronizzazione (molti paralleli nell'e- 
pistolario paolino: Ep. Epb. 1,10-3; Ep. Phil. 1,6-11; Ep. Col. 1,15-20). 
Qui comincia il discorso di Cristo, che terminerà a 3,22. 

18. τὰς χλεῖς... τοῦ ἅδου: la presenza di «chiavi» nelle mani di 
Ctisto dimostra il suo dominio sulle entità nominate, come apparirà 
chiaro nel seguito del libro (cfr. 20,1). Da un capo all'altro del testo, 
il controllo divino sulle forze del male appare incontestato, il che 
contribuisce non poco a infondere un senso di sicurezza nel fedele, 
quasi a bilanciare le angosciose visioni di sangue che percorrono l'A- 
pocalisse (cfr. nota a 9,1). Per l'incatenamento di figure angeliche più 
o meno malvagie, ved. nota a 2,1. Che Morte e Ade siano personifi- 
cati o, meglio, ipostatizzati in figure sovrumane e quindi angeliche, è 
certo (solo così Morte può «uccidere mediante... morte»: 6,8) e non 
deve stupire troppo. Ade è ipostatizzato in Apoc. Abr. 10,1 e lapo- 
strofe prima profetica (Os. 13,14) e poi paolina (1 Ep. Cor. 15,55) mo- 
stra la continuità e la durata del fenomeno nel mondo giudaico. Os- 
serviamo di passaggio che Osea accosta Morte (mwt) e Ade (ἕω, 
mentre Paolo parla solo di Morte, e a questa entità attribuisce il 
«pungiglione» (la immagina quindi come uno scorpione, sul tipo dei 
mostri di Apoc. 9,10?) che in Osea è attributo dello Seo/ (cfr. nota a 
12,2). 

19. γράφον οὖν... μετὰ ταῦτα: non è facile comprendere il rappor- 
to che lega fra loro le tre «cose» che Giovanni è invitato a scrivere. Il 
modo più usuale e probabilmente corretto di interpretare la frase 
consiste nel ritenere che «le cose che vedi» si riferisca al complesso 
delle visioni e audizioni contenute nel libro, mentre «le cose che so- 
no» e «le cose che stanno per avvenire» siano in realtà l'interpreta- 
zione apocalittica delle cose vedute. Se ne è dedotto che Giovanni 
abbia pensato il libro come idealmente suddiviso in due parti: una vi- 
sione delle cose che sono (cioè la situazione storica delle sette chiese 
a cul scrive, nei capitoli iniziali) e una visione delle cose future (da 
4,1 alla fine). Questo è probabile; dobbiamo, però, notare che anche 
nelle lettere alle chiese troviamo anticipazioni di cose future (p. es. le 
promesse «al vincitore») e che nella seconda e più estesa parte del li- 

το abbiamo accenni a eventi storici passati rispetto al tempo di Gio- 
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vanni (p. es. 11,8: «dove anche il loro signore fu crocifisso»). La com. 
pattezza del testo, ricercata dall'autore e sottolineata dai continui ri- 
mandi interni, impedisce divisioni troppo nette. 

20. μυστήριον: il termine «mistero», qui e a 17,7, indica il fatto < 
che la realtà veduta da Giovanni ha un significato profondo, che noi 
definiamo «allegorico» e che probabilmente Giovanni avrebbe detto 
«spirituale» (cfr. 11,8). Soltanto una rivelazione superumana permette 
al veggente di comprendere. Qui la spiegazione viene dal personag- 
gio dalle caratteristiche divine; a 17,7 è invece chiaramente un «ange. 
lo», «uno (il primo?) degli angeli che hanno le sette coppe» (cfr. 17,1). 
Per uno scrittore apocalittico del I secolo, quindi, l'allegoria non è 
un modo di interpretare un testo al di là della lettera, ma è il cuore 
della rivelazione religiosa (tanto che la Vulgata in entrambi i passi 
traduce il greco μυστήριον con sacramentum), non è un significato ag. 
giunto dall’esegeta, ma e una dimensione implicita della cosa veduta, 
anzi, la sua realtà vera, ignota al veggente, per apprendere la quale è 
appunto necessaria un'«apocalisse». Quello che Giovanni qui dice 
deve dunque essere particolarmente importante per lui e nell'orga. 
nizzazione stessa del libro (cfr. note a 17,1.5.7). ἐπὶ τῆς δεξιᾶς 
μου: l'espressione dovrebbe essere un calco sull'ebraico e significare 
«nella mia destra», quindi «in mio potere». Il personaggio celeste che 
qui parla ha in proprio potere il gruppo dei «sette angeli»; non pare 
quindi possibile considerarlo un angelo come questi, nemmeno il pri- 
mo fra loro, giacché tutti e sette appaiono a lui inferiori e sotto il suo 
dominio. Il modello enochico dei sette angeli peccatori, ormai incate- 
nati e quindi alla mercé di Dio (o del suo arcangelo), traspare sullo 
sfondo della scena (cfr. 1 En. 10,4.13; 21,3). οἱ ἑπτὰ ἀστέρες... É- 
ntà ἐχχλησίαι εἰσίν: questo è il contenuto della prima spiegazione ri- 
velativa esplicita del libro: le «cose vedute» da Giovanni sono «stel- 
le» e «lucernieri»; le realtà, che esse «sono», sono «angeli» e «chiese». 
«Angeli» e «chiese», quindi, sono il significato vero di ciò che Gio- 
vanni ha visto. Non sono gli angeli un simbolo per le stelle (cfr. In- 
troduzione, p. XLVI sg.), ma le stelle sono sia la manifestazione degli 
angeli nel mondo visibile sia, nelle visioni, il simbolo degli angeli. Le 
«stelle» stanno agli angeli come i «lucernieri» stanno alle chiese. Che 
un «lucerniere», magari «d'oro», possa rappresentare simbolicamente 
una realtà umana, forse in preghiera. di fronte a Dio, si desume dal 
confronto con i «due lucernieri» di 11,4, che rappresentano l'elabora 
zione giovannea del «lucerniere d'oro» di Zach. 4,2, probabilmente 
esempio di una speculazione profetica su Ex. 15, 31-40. Quest'ultimo 
testo (cfr. anche 37,21-4 e Lew. 14,2-4) contiene l'ordine di Dio a 
Mosè relativo alla preparazione della menorah d'oro per il tempio, € 
spiega che essa è fatta seguendo un «modello» mostrato a Mosè «su 
monte» (Ex. 15,40). Dunque esiste una menorah celeste, presso Dio, 
che costituisce uno degli oggetti principali delle meditazioni e specu 
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lazioni della mistica giudaica e che diviene il simbolo celeste di Israe- 
le. Leu. 24,2-4 sottolinea non solo la purezza dell'oggetto cultuale, 
ma anche il fatto che la fiamma delle sette lucerne doveva essere 
sempre accesa, «di fronte a Dio»: dunque è Israele orante. Per Gio- 
vanni l'unicità della menorah appare divisa nella settemplicita delle 
chiese, che pure rappresenta una totalità (spaziale, temporale, misti- 
ca?). In ogni caso, da SirSab apprendiamo che «tutti gli artedi» del 
tempio celeste sono realtà spirituali animate e oranti; la connessione 
giovannea dei lucernieri con le chiese appare quindi meno peregrina 
(cfr. nota a 3,12). Il testo propone anche un'altra equazione, forse 
meno esplicita: le stelle stanno ai lucernieri come gli angeli stanno al- 
le chiese. À ben vedere, stelle e lucernieri sono realtà connesse fra lo- 
ro in quanto entrambe connesse con la luce. Le stelle sono sorgenti 
di luce spirituale nel cielo e questi lucernieri, anche se il testo non di- 
ce che rechino lucerne accese, dovrebbero essere il supporto, aureo e 
spirituale, di lucerne perennemente accese di fronte a Dio. Possiamo 
anzi supporre che in qualche modo le «sette stelle» corrispondano 
spiritualmente alle sette lucerne che dobbiamo immaginare sui «sette 
lucernieri» (o, forse, le lucerne non sono nominate proprio perché 
spiritualmente rappresentate dalle stelle?). Se i sette angeli sono «gli 
angeli delle chiese», allora le «sette stelle» dovrebbero rappresentare 
quella luce spirituale che i «sette lucernieri» celesti sorreggono (già in 
Giuseppe Flavio, Bell. Iud. V [5,5] 217, «le sette lucerne [poste sulla 
menorab nel tempio] rappresentano i pianeti»). Gli «angeli-stelle», 
quindi, rappresenterebbero la luce spirituale delle «chiese-lucernie- 
ri». Se questo ha un senso, allora gli angeli-stelle sono per un verso il 
prodotto luminoso dei lucernieri, per altro Ia loro vera natura spiri- 
tuale. In un mondo spirituale stratificato, interpretato angelomorfi- 
camente, in cui ogni figura rappresenta un livello, un rispecchiamen- 
to di un'altra realtà, ogni «chiesa» terrena ha un «lucerniere» come 
propria immediata controparte celeste, ed ha/é anche un «angelo», 
che a sua volta appare come «stella». La presenza, dunque, di «angeli 
delle chiese» deriva da un modo di pensare apocalittico (cfr. la chiesa 
come figura angelomorfica nelle visioni II-IV del Pastor di Erma con 
a «spiegazione» contenuta in III 78 [Sim. IX τ], 1-3; Gieschen 1994 e 
1995, Pp. 238-5.4) e non comporta di per sé l'esistenza di un episcopa- 
to monarchico consolidato, così che l'angelo sia la proiezione celeste 
del pastore terreno (anche se tale figura potrebbe favorire simili ra- 
Blonamenti, cfr. nota a 17,9). Quanto alla settemplicità angelica, que- 
sta era idea diffusa, non solo nelle tradizioni enochiche (1 En. 10; 
81,5; 87,2; 90,21; 3 En. 17-8), ma anche altrove (Test. Leui 8,2) e a 

umran, dove tutto il SirSab presenta gerarchie angeliche molteplici 
ondate sul sette (cfr. Newsom 1985, p. 34 sg.). 
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2,1. Τῷ ἀγγέλῳ... γράφον: Giovanni, che è un essere umano, funge ς 
da intermediario tra la dimensione del divino, rappresentata dal Ri. 
sorto, e un gruppo di angeli, a cui invia messaggi scritti per ordine di 
Cristo. All'epoca di Giovanni non era assurdo pensare che un essere 
umano, per incarico divino, si rivolgesse ad angeli, particolarmente 
ad angeli peccatori (cfr. Apoc. Abr. 14,5-8 e Introduzione, p. ΧΙΙ). Il 
particolare, però, del messaggio scritto, ci mostra il veggente come 
uno «scriba di Dio». L'antecedente logico della scena, allora, è il 
complesso racconto di 1 En. 12,3-14,7 € 15,1-16,4. In esso gli angeli ri. 
masti fedeli a Dio per suo ordine chiamano Enoc e lo inviano ai Vigi- 
lanti peccatori e caduti, ad annunciare loro condanna e punizione. 
Questi incaricano Enoc di «scrivere» una preghiera di supplica e di 
porgerla a Dio: perciò Enoc, in «sogno» e «visioni», si mette in con- 
tatto con la divinità. La risposta di Dio è negativa e non lascia spe. 
ranza agli angeli caduti; anzi, il testo nota che dovrebbero essere loro 
a intercedere per gli uomini e non viceversa (15,2; cfr. 2 Ev. 7,4 sg). 
Il contenuto della risposta divina è definito «parole di giustizia», con 
cui il veggente «rimprovera i Vigilanti del cielo», e costituisce a sua 
volta il «libro scritto» da Enoc. Forse per analogia con le burocrazie 
imperiali (cfr. già Es. 1,1), non doveva parere strano che Dio si servis- 
se di uno scriba o ordinasse di scrivere (cfr. Dan. 12,4). D'altro canto 
era possibile anche pensare che certi oracoli profetici fossero rivolti 
ad angeli: è il caso di Ez. 28,1-19, in cui l'«arconte di Tiro» poteva es- 
sere considerato un angelo caduto, un «cherubino», uno degli «Elo 
him» precipitato «sulla terra» (cfr. nota a 2,13). Quello che è peculia- 
re e di tradizione enochica è che qui troviamo insieme un messaggio 
scritto e destinatari non umani, ma angelici. Giovanni sembra pre- 
sentarsi come l'erede cristiano di Enoc, lo «scriba di giustizia» (cfr. 1 
En. 12,4; 15,1 ecc.; per le diversità rispetto alla tradizione enochica, 
ved. nota a 2,5). ὁ χρατῶν... ἀστέρας: l'uso di xpatéw può indi- 
care un incatenamento (cfr. 7,1 e spec. 20,1-2). E questa una caratte- 
ristica degli angeli puniti (cfr. Ep. Iud. 6), che possono comunque es 
sere «sciolti» (cfr. Apoc. 9,14). Nelle tradizioni apocalittiche giudai- 
che, il personaggio che imprigiona o incatena o scioglie gli angeli è di 
solito un'altra realtà angelica, un principe o «arcangelo» (Ratfaele in 
1 En. 10,4; Michele in 1 En. 10,12; Yaoel in Apoc. Abr. 10,10-1 ecc. 
Cfr. anche le varianti dei Mss. a Ep. Iud. 5), che agisce per ordine di 
Dio. In } En. (cfr. Introduzione, p. XLIII sg.), vediamo che Mete 
tron, semplicemente battendo le mani, come un gran cerimoniere 
della corte celeste, fa si che tutti gli angeli-stelle abbandonino il fir- 
mamento per ascendere in una fiammata «ai quattro lati del trono 
del carro»: dovrebbe trattarsi del momento del mattino, quando k 
stelle appunto scompaiono dal cielo (per recarsi a pregare presso Dio: 
cfr. 3 En. 46,1-4). Anche il dominio sulle stelle favorisce l'equaziont 
tra Cristo risorto e il Principe degli angeli (cfr. 1,18). Almeno una 
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volta, tuttavia, tale potere è attribuito direttamente a Dio, anche se 
le espressioni usate nel testo non escludono che Dio abbia potuto 
agire mediante angeli: 1 Επ. 18,16. 

5. πόθεν πέπτωχας: Giovanni usa oltre venti volte il verbo «cade- 
re», nove volte per indicare un gesto di adorazione (cfr. nota a 1,17), 
tutte le altre per indicare la caduta di città, oppure di astri o di realtà 
angeliche (ved. nota a 17,10). Qui egli definisce «caduto» il primo dei 
sette angeli a cui il Risorto invia, tramite Giovanni, i propri messaggi 
scritti. Il testo coscientemente riprende il modello dello scambio epi- 
stolare fra la divinità e gli angeli caduti, quale appare in 1 Επ. Tutta- 
via nell’ Apocalisse i messaggi contengono sì rimproveri e minacce, 
ma anche l'invito a conversione. La possibilità che angeli peccatori si 
pentano, e quindi vengano perdonati e si salvino, doveva essere piut- 
tosto ampiamente discussa negli ambienti apocalittici giudaici, in cui 
era legata all'attività intercessoria di Enoc. All’interno dei testi eno- 
chici, l'idea è più volte respinta (cfr. p. es. 1 En. 12,4-14,7 e 2 En. 7,4 
sg). L'insistenza dimostra che vi era chi la pensava diversamente, 
come ora sappiamo dai frammenti ritrovati del Libro dei Giganti (cfr. 
Introduzione, p. XXXIV nota 4). 

6. τὰ ἔργα τῶν Νικολαϊτῶν: cfr. 2,15: τὴν διδαχὴν [τῶν] Nixo- 
λαϊτῶν (di alcuni Nicolaiti?). Non sappiamo chi fossero questi Nico- 
laiti, né in che cosa consistesse il loro insegnamento o, men che me- 
no, le loro opere. Quasi certamente erano seguaci di un Nicola, ma 
l'identificazione di questo Nicola con il diacono ellenista, proselito 
antiocheno, ricordato da Luca (Act. Ap. 6,5), è del tutto ipotetica. 
Gli avversari del veggente di Patmo, quali si intravvedono nelle sette 
missive iniziali, appaiono appartenere a categorie distinte. Abbiamo 
infatti coloro che seguono «l'insegnamento di Balaam» e quanti ac- 
colgono quello della «donna Iezabel»: entrambi i gruppi sono acco- 
munati dal mangiare carne di animali offerti agli idoli e dal prosti- 
tutrsi (2,14.20-4). Si tratterebbe quindi di ebrei cristiani che hanno 
abbandonato l'osservanza, si trovano probabilmente su posizioni di 
stampo paolino e paiono a Giovanni troppo concilianti con il pagane- 
simo (ved. nota a 2,14). Quindi troviamo personaggi che «si dicono 
giudei», ma in realtà apparterrebbero alla «sinagoga del Satana» (2,9 
€ 3,9): questi dovrebbero essere giudei osservanti, forse nemmeno se- 
guaci di Gesù (ved. nota a 2,9). Che la menzione dei Nicolaiti com- 
Pala accanto a quella dei seguaci di Balaam può essere casuale e nulla 
spinge obbligatoriamente a ritenere i Nicolaiti degli ellenizzanti. 
Tuttavia la loro doppia menzione, in un testo così parco nell'uso di 
nomi propri e di riferimenti a persone umane, ci costringe a ulteriori 
riflessioni. Il loro potrebbe essere un nome di copertura per i giudeo- 
cristiani ellenisti scivolati (o «caduti») su posizioni per Giovanni 
inaccettabili. Fermo restando che Giovanni combatte sia contro i 
troppo giudei sia contro i troppo ellenisti, la settemplicità delle chie- 
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se e degli angeli a cui si rivolge potrebbe avere una coincidenza signifi. 
cativa con la settemplicità dei cosiddetti «diaconi», fra i quali appunto 
vi era un Nicola, che sarebbero allora visti come i rappresentanti uma. 
ni delle chiese giudeo-ellenistiche (cfr. nota a 17,9). Giovanni conosce- 
rebbe le stesse tradizioni che stanno alla base di Act. Ap. (o forse già il 
resto) e vedrebbe nella settemplicità dei capi degli ellenisti una corri. 
spondenza con la settemplicità degli angeli caduti. 

7. O ἔχων οὓς... ταῖς ἐχχλησίαις: la frase ricorre identica per set- 
te volte, e ciò contribuisce a creare quel forte senso di parallelismo 
fra le sette lettere che si percepisce al primo contatto con il testo. 
Nelle prime tre lettere, essa precede una frase in cui è formulata una 
promessa al «vincitore», mentre nelle ultime quattro la segue. La 
connessione appare quindi evidente e voluta, anche se non è chiaro 
se la promessa al vincitore sia precisamente quello che lo Spirito di- 
ce. Nelle ultime quattro occorrenze, infatti, dara la menzione del 
«padre» (2,28; 3,5.21) e del «nome» del soggetto parlante (3,12), si de- 
duce con certezza che la promessa è formulata da Gesù Cristo. La di- 
stinzione del Figlio dallo Spirito è naturale dopo che, a 1,4-5, abbia- 
mo visto i «sette spiriti» (da noi interpretati come la totalità dello 
Spirito rivelantesi agli uomini) distinti da Gesù Cristo e la diversa di- 
sposizione delle sette promesse potrebbe esserne un indizio. Nelle 
prime tre lettere il testo delle promesse non contiene riferimenti 
espliciti al Figlio come soggetto e quindi pare pronunciato dallo Spi- 
rito; nelle altre quattro, invece, esso diviene una specie di prosecu- 
zione del messaggio, dettato in prima persona dal Risorto. Tuttavia, 
soprattutto in questi ultimi casi, l'intera lettera diviene «detta» dallo 
Spirito. L'intermediazione dello Spirito, quindi, pare un aspetto ine- 
liminabile nel processo comunicativo che costituisce la ragion d'esse- 
re del libro. Tutto da discutere (e chiarire) è il rapporto tra la funzio- 
ne dello «Spirito» e quella dell'«angelo» di Gesù Cristo, incontrato a 
1,1. Se Gesù Cristo è ormai in trono e se lo Spirito procede dal trono 
(ved. nota a 4,5), possiamo dedurre che lo Spirito provenga anche da 
Gesù Cristo (in accordo con l'insegnamento sul Paraclito di Eu. Io., 
specialmente 14,26), almeno nella sua missione fra gli uomini (clr. 
nota a 5,6). φαγεῖν... τῷ παραδείσῳ: il greco ξύλον (come il ter- 
mine ebraico corrispondente) può anche significare «albero». La fra- 
se si riferisce a Gen. 3,12, dove ad Adamo peccatore Dio impedisce 
di «mangiare del legno (= albero) della vita», così che «non viva in 
eterno». Quanto fu vietato ad Adamo è ora promesso al «vincitore»; 
tale capovolgimento nel destino umano si è verificato grazie alla mor- 
te salvifica di Gesù Cristo, sul «legno» della croce. Per questo motivo 
ho deciso di tradurre ξύλον sempre con «legno», così da permettere il 
collegamento ideale: l'albero della vita, per i cristiani, è il legno della 
croce (cfr. note a 22,2 e 14). All’interno del giudaismo, da secoli do 
vevano essersi sviluppate speculazioni su quel misterioso «albero de! 
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la vita», rimasto intatto nel paradiso e di cui più nulla viene detto nel 
Pentateuco, dopo la sua improvvisa e inattesa comparsa a Gen. 3,22. 
A parte la sua possibile utilizzazione in Ez. 47,12 (per cui ved. nota a 
21,2), l'«albero della vita» era indubbiamente esaltato nell'apocalitti- 
ca di tradizione enochica (1 En. 14,4; 2 En. 8,3) e nella letteratura sa- 
pienziale. Addirittura, in Prou. 3,16 sgg. lo ritroviamo identificato 
con la Sapienza (e si possono quindi facilmente immaginare le rifles- 
sioni cristiane che connettono l'albero della vita con l'albero della 
croce, con la Sapienza e quindi col Cristo). Per i testi più vicini a 
Giovanni, in 4 Es. 7,53 (123) vediamo che il profeta, compiangendo 
il destino dell'umanità peccatrice, lamenta l'irraggiungibilità dei 
frutti salutari rimasti chiusi dentro al paradiso, ma in seguito appren- 
de che l'albero della vita era stato piantato precisamente per lui e per 
quelli «come lui». L'albero della vita, quindi, appare anche qui come 
uno-dei doni escatologici per i giusti-eletti di Dio (4 Es. 8,52). Men- 
tre speculazioni sull'albero della conoscenza sopravvivono nelle leg- 
gende su Adamo ed Eva ed emergono poi periodicamente nella lette- 
ratura (cfr. la Queste del Saint Graal 111-9), nelle grandi tradizioni mi- 
stiche giudaiche e cristiane esso tende a sfumare in secondo piano (e 
nell'Apocalisse nemmeno compare), avendo già svolto la propria fun- 
zione e avendo già reso in qualche modo gli uomini «simili a» Dio 
(Gen. 3,22). L'attenzione, invece, si soffermerà proprio sul «legno di 
vita», la cui possibilità di donare la vita eterna (ibid.) forniva facile 
materia di speculazioni. 

8. ἐγένετο... ἔζησεν: l'espressione è parallela a quella di 1,18 e do- 
veva essere usuale nel cristianesimo primitivo, come mostra la stretta 
analogia con Ep. Rom. 14,9. La contrapposizione fra morte e vita, 
particolarmente adatta a riassumere la vicenda di Gesù, poteva poi 
facilmente essere estesa alla vita dei fedeli, per cui aveva un senso 
spirituale: Eu. Luc. 15,32 e, con un taglio caratteristicamente paoli- 
no, 2 Ep. Cor. 4,11; 6,9; Ep. Gal. 1,19. Cfr. Apoc. 3,1 e ved. nota a 
1,3. Anche nel contesto immediato (al v. ιο), Giovanni propone l'a- 
nalogia con il destino del fedele, la cui fedeltà «sino alla morte» com- 
porta l'acquisizione della «corona della vita». 

9. συναγωγὴ τοῦ Σατανᾶ: è questa una delle espressioni che più 
anno fatto parlare di antigiudaismo o di antisemitismo nell’ Apoca- 
lisse (cfr. 3,9). Di contro, noi abbiamo usato il verso a mostrare che 

lovanni considera sé stesso un «vero giudeo» e che tali dovevano 
considerarsi i suoi simpatizzanti (Introduzione, p. LVII nota 1). Non 
siamo quindi di fronte a un caso di antigiudaismo o, men che meno, 

antisemitismo: si tratta di un confronto, dai toni aspri, fra gruppi 
giudaici concorrenziali. L'individuazione settaria di un gruppo parti- 
colare, cioè quello dei seguaci di Gesù simpatizzanti per Giovanni, 
Porta 1 suoi aderenti a contrapporsi radicalmente al resto della stessa 
realtà religiosa di cui si considerano ancora parte. Numerose espres- 
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sioni alquanto dure, contenute nei rotoli del Mar Morto e rivolte 
contro sacerdoti, farisei e gli altri giudei in generale («Uomo di Men. 
zogna»; «Sacerdote empio»; «Assemblea dei vermi»; «Sputo»; «Fan. 
go plasmato»; «Figli di Beliar»; «Figli delle Tenebre» ecc.; cfr. spec. 
(QS XI 20-2), mostrano come i contrasti religiosi all'interno del piu. 
daismo dell'epoca potessero condurre ad atteggiamenti paragonabili. 
Se tutti gli altri giudei, quelli che non appartengono a un certo grup- 
po, sono «Figli di Beliar», cioè del Satana (cfr. Eu. Io. 8,44 e 1 Ep. lo. 
3,10), se ne deduce che anche la loro «sinagoga» sia una radunanza 
del Satana. Espressione simile alla nostra si trova negli Inni (Hodaiot) 
e suona: «Assemblea di Beliar» (rOH-4QH X 11), dove il termine 
tradotto con «assemblea» è solitamente usato dagli esseni per indica- 
re la propria comunità riunita (mentre Giovanni distingue fra «sina- 
goga» e «chiesa»). Gli altri ebrei, apostati per i settari, si riuniscono 
in assemblea come i «santi», ma la loro assemblea è ormai satanica. 
L'antisemitismo non c'entra e il lettore e ascoltatore del testo, an- 
ch'egli giudeo, non nutre affatto sentimenti antigiudaici. Semplice. 
mente, egli adotta quel radicalismo verbale che gli deriva dalla co- 
scienza di essere l’unico a possedere la verità e, nello stesso tempo, 
dalla frustrazione di non essere ascoltato da coloro che considera i 
«suoi». Quanto al «Satana», egli è nominato otto volte nell'Apocalis- 
se, sempre preceduto da articolo («il Satana»), anche in 12,9 (e 20,2) 
dove il termine ha l'aria di essere usato come nome proprio (e in pa- 
rallelo con «Diavolo», che non ha articolo). 

ιο. ἡμερῶν δέχα: la prima notazione temporale del libro è miste- 
riosa. Di solito si dice che essa indica un periodo breve e che serve 2 
incoraggiare chi legge o ascolta. Una dimensione esortatoria e pare- 
netica del testo è innegabile, tuttavia la presenza del termine «gior- 
ni» non pare troppo significativa per indicare brevità o lunghezza in 
assoluto del periodo (in fondo, un «giorno» di Dio equivale a «mille 
anni»: Ps. 89,4). Piuttosto dovremmo capire che cosa significhi il nu- 
mero «dieci». Esso è usato da Giovanni soltanto nei capp. 12, 13 e 17, 
sempre per indicare il numero delle «corna» (e una volta dei «diade- 
mi») di una «bestia» satanica; in ultimo, le «dieci corna» sono spiega- 
te come «dieci re». Il numerale appare quindi connesso con forze ne- 
gative e persecutorie, mentre l'accenno ai «re» e ai «diademi» rinvia 
a una dimensione o manifestazione politica di tale attività malvagia. 
Emerge quindi una coerenza interna dietro alla scelta del numerale, 
giacché anche qui, con l'accenno al gettare in prigione, gli attori sem- 
brano essere autorità di tipo politico. Se poi anche il numero «dieci» 
ha un valore totalizzante, dovremmo dedurne che il periodo indica. 
to, breve o lungo che sia, rappresenti la totalità della persecuzio- 
ne. τὸν στέφανον τῆς ζωῆς: nella letteratura apocalittica è norma: 
le rappresentare i premi eterni in termini di «vesti», «corone», «tro- 
ni», connessi con «luce», «vita», «gloria» (cfr. p. es. Asc. Is. 8,26: 
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g,11-3 ecc.). A Qumran tale premio era previsto arrivare per i giusti 
(cioè gli esseni) al momento della «visita» di Dio, quando sarebbe fi- 
nito il dominio dell'ingiustizia (rQS IV 6-8 e 18 sg.). Cfr. nota a 4,11. 

11. tx τοῦ θανάτου τοῦ δευτέρου: come spesso accade, Giovanni in- 
troduce un nuovo concetto (la «seconda morte») senza spiegare in 
che cosa consista. Il lettore o ascoltatore, dal contesto immediato, 
comprende che non è la morte fisica (per cui cfr. 12,11), grazie alla 
quale, anzi, egli sa di poter ricevere «la corona della vita». Questa 
«vita» appare dunque come una vita spirituale, a cui si contrappone 
la «seconda morte», distinta nel tempo e concettualmente dalla mor- 
te fisica. La spiegazione, tuttavia, giunge soltanto in chiusura del li- 
bro (a 10,6.14; cfr. 21,8). 

13. ὁ θρόνος τοῦ Σατανᾶ: solo tre volte in tutto il testo un «tro- 
no» non caratterizza un'entità positiva (cfr. 13,2 e 16,10). Con ogni 
probabilità Giovanni intende ribadire la regalità, terrena e transito- 
ria, della forza spirituale che si oppone a Dio. Si è pensato che que- 
sto particolare «trono del Satana», che si erge a Pergamo, capoluogo 
della provincia romana d'Asia, indichi la sede del potere politico ro- 
mano o più probabilmente un particolare centro di culto imperiale 
pagano fiorente a Pergamo (cfr. Ramsay 1909, pp. 281-315). In ogni 
caso, pare chiara la connessione con l'idolatria pagana (cfr. Ez. 28,2; 
per le leggende medievali sul re di Tiro satanizzato e sul suo trono, 
cfr. Halperin 1988, pp. 241-7), come mostra anche un frammento 
qumranico, che suona: «sul trono del male e sulle alture» (0 Béat 
(4Q525] fr. 4, II 1). 

14. τὴν διδαχὴν Βαλαάμ... ᾿Ισραήλ: il lungo racconto di Num. 11- 
4, con la storia di Balaam che, chiamato da Balak, re di Moab, a ma- 
ledire gli Israeliti, alla fine li benedice, era stato rielaborato, sulla ba- 
se di Deut. 23,4 sg., los. 13,22 e 14,9, lud. 11,25 e Nehem. 13,2, in mo- 
do tale da sottolineare la malvagità di Balaam: pseudo Filone, Liber 
Ant. Bibl. 18,13-4. Oltre al nostro passo, nel Nuovo Testamento in- 
contriamo «la via di Balaam» (τῇ ὁδῷ τοῦ Βαλαάμ: 2 Ep. Pet. 1,15; τῇ 
ὁδῷ τοῦ Káiv... xai τῇ πλάνῃ τοῦ Βαλαάμ: Ep. Iud. 11) come defini- 
zione del comportamento e delle dottrine di altri cristiani, apparte- 
nenti a gruppi avversi a quello degli scriventi. Il peccato di questi av- 
versari è sempre connesso anche con il peccato di Sodoma e Gomor- 
ra (cfr. nota a 11,8) e con una non meglio specificata animosità contro 
eli angeli, di cui certuni «disprezzano/rinnegano la potenza» e «be- 
stemmiano le glorie» (2 Ep. Pet. 1,10 ed Ep. Iud. 8). Entrambi i con- 
testi delle epistole sono impregnati di una spiritualità di tipo enochi- 
co, in cui il mito degli angeli caduti ha largo spazio (2 Ep. Pet. 2,4 
ecc.; Ep. Iud. 6); anzi, Ep. Iud. 14 ricorda esplicitamente Enoc come 
profeta € cita 1 En. 1,9 come Scrittura. Nel!’ Apocalisse, il peccato dei 
seguaci di Balaam è connesso con la consumazione di idolotiti (cioè 
carni di animali offerte agli dèi); sembra quindi che al nome antico 
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siano stati collegati comportamenti in qualche modo paolini (1 Ep. 
Cor. 8-10). Qui e in seguito il testo connette il consumo delle carni di 
animali immolati agli dei con la «fornicazione». Dal punto di vista 
dell'osservanza giudaica, questa connessione appare ovvia: è linguag. 
gio profetico normale e tradizionale, infatti, considerare «fornicazio. 
ne» ogni forma di partecipazione, da parte di ebrei, a gesti idolatrici 
pagani. Consumare idolotiti pone la persona che ne mangia in comu- 
nione spirituale con i pagani che hanno eseguito i sacrifici e, soprat- 
tutto, con il diavolo (angelo decaduto), cioè con la divinità pagana a 
cui l’animale è stato offerto. «Mangiare idolotiti» e «fornicare», 
quindi, possono essere usati quasi sinonimicamente. 

17. δώσω... τοῦ μάννα: mentre il seguace di Balaam, nella sua 
prostituzione idolatrica, mangia idolotiti, al «vincitore» è promessa 
«della manna, quella nascosta». L'allusione ai fatti dell'esodo è ovvia 
(cfr. Ex. 16), tuttavia la specificazione che si tratta di manna «nasco- 
sta» indica una realtà spirituale rimasta nascosta all'Israele della car- 
ne (ma cfr. nota a 3,21). Il testo appare relativamente vicino a Er. lo. 
6,31-58, dove il Gesù giovanneo si presenta come il vero «pane dal 
cielo», contrapponendosi alla manna e all'interpretazione spirituale 
della manna esodica. Considerata «pane del cielo», «pane degli ange- 
li» (Ps. 78,24 sg.; 105,40; Sap. 16,20) nelle tradizioni giudaiche, in 
Paolo è un «cibo spirituale» (πνευματικὸν βρῶμα), probabilmente 
poiché prefigurazione di Cristo. Qui, come in Eu. [ο., pare di scor- 
gere una più netta svalutazione della manna biblica: la manna cristia- 
na, «nascosta» in passato, dovrebbe essere lo stesso Gesù Cristo, che 
quindi qui prometterebbe di darsi come cibo (eucaristico?) al «vinci. 
tore» (cir. nota a 2,28). Se, invece, la «manna nascosta» fosse quella 
che, secondo Ex. 16,33 sg., Aronne e i suoi discendenti erano tenuti 
a conservare nell'arca e che, secondo leggende fiorite intorno alla {1- 
gura di Geremia (2 Mach. 2,5 sgg.), il profeta aveva nascosto insieme 
con i «vasi» del tempio, la promessa avrebbe un chiaro significato 
escatologico. L'Apocalisse, però, non parla di alcun ritrovamento di 
vasi del tempio, probabilmente inutili, come il tempio stesso, nella 
Nuova Gerusalemme. ψῆφον λευκήν: meno evidente è il signili- 
cato della «pietruzza bianca». Probabilmente il termine indica il sas: 
solino usato per i conteggi (latino calculus, da cui «calcolo»; cfr. note 
a 12,6 e a 13,18). Il fatto che sia «bianco» indicherebbe la sua apparte- 
nenza alla sfera delle cose di Dio (cfr. nota a 3,4). Perciò corrispon- 
derebbe a un numero, e quindi a una lettera o a un nome, in questo 
caso «il Nome» (che dovrebbe essere quello di Cristo, nome «nuovo» 
rispetto alla vecchia economia; cfr. Ez. 48,35, dove la città escatolo- 
gica assume nel suo il nome di Jahvè). Questo nome è «scritto» SU 
sassolino bianco. Che nomi siano scritti (incisi) su pietre, appare dal- 
l'efod (una specie di grembiule ricamato, annodato sul davanti, e sor- 
retto da due bretelle) e dal pettorale del sacerdote, secondo la doppi? 
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descrizione di Ex. 18 e 39. L'efod aveva due sole pietre preziose (di 
onice), sulle quali erano scritti (sei e sei) i nomi delle dodici tribù 
(cioè dei patriarchi: Ex. 18,9-10 e 39,8); il pettorale aveva invece do- 
dici pietre, incastonate in oro, su ciascuna delle quali era scritto il 
nome di un patriarca (Ex. 28,21; 39,14). Giovanni sembra voler dire 
che la nuova economia di salvezza non ha più bisogno di dodici pie- 
tre preziose, ma un semplice sassolino, una pietruzza («bianca», però) 
è sufficiente per la salvezza del fedele (cfr. note a 17,4; 18,16; 21,19- 
10). La «manna» e il «sassolino» indicherebbero quindi la stessa real- 
tà cristologica. L'uso del termine φῆφος anticipa la corrispondenza 
(ra nomi e numeri (cfr. 13,18). 

10. τὴν γυναῖκα ᾿[εζάβελ: è molto difficile capire se si tratta del 
vero nome di una profetessa cristiana, su posizioni di tipo paolino, ο 
comunque irrispettose delle norme di purità e di ortoprassi giudai- 
che, o se il nome sia simbolico o se addirittura l'intera presentazione 
del problema sia una specie di parabola. Con la maggior parte degli 
esegeti, ritengo che ci troviamo di fronte a un fenomeno reale, con 
un personaggio femminile che si ritiene investito di capacità — 
che. Il nome potrebbe essere simbolico, poiché la Iezabel biblica è la 
moglie pagana del re d'Israele Acab (1 Reg. 16-21), la nemica di Elia. 
La lezabel biblica, in quanto regina idolatra d'Israele, potrebbe ben 
essere considerata una «prostituta», secondo il normale linguaggio 
dei profeti (per idolotiti e fornicazione, cfr. nota a 2,14). L'unico per- 
sonaggio femminile dei tre capitoli iniziali non è certo in buona luce. 
Giovanni sembra voler calcare la mano, definendo Iezabel «donna», 
quasi a dire che la femminilità è già di per sé un segno negativo. Il 
linguaggio è particolarmente duro: ella «inganna»; quanti la seguono 
sono «adulteri»; la sua attività è una «prostituzione». Colui che par- 
la, infine, minaccia di sbatterla su un letto e di ucciderle i figli «con 
morte» (cioè, forse, con l'intervento di Morte, già ricordata a 1,18): 
in tutto il resto del Nuovo Testamento è difficile trovare una tale 
violenza verbale, e la cosa è per noi strana, soprattutto se a parlare è 
il Cristo risorto (come conferma il suo dominio su Morte e il fatto 
che i sedotti da Iezabel siano i «suoi servi»; cfr. nota a 12,1). Il lin- 
guaggio e le immagini scelte da Giovanni denunciano un atteggia- 
mento mentale che oggi definiamo maschilista e misogino: nell’ Apo- 
calisse lezabel è l'unica donna che parla e deve essere ridotta al silen- 
210 (così Pippin 1991, p. 77; ma ved. nota a 12,17). 

24. οὐχ ἔγνωσαν... τοῦ Σατανᾶ: la frase sembra riprodurre un'e- 
Spressione caratteristica dell'insegnamento qui condannato, data la 
Presenza di ὡς λέγουσιν. Probabilmente il gruppo criticato riteneva 
n — le profondità» del messaggio cristiano, mentre Giovan- 

ebbe aggiunto τοῦ Σατανᾶ, a mostrare la sua interpretazione 
el fenomeno. Si discute molto se tale «conoscenza delle profondità» 
(tà βαθέα) nasconda un insegnamento esoterico, sia una ripresa volu- 
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tamente critica di espressioni paoline (1 Ep. Cor. 2,10; cfr. Ep. Rom. 
11,33), alluda a un insegnamento gnostico (p. es. Ippolito, aduersus 
baereses V 6 [ed. Wendland, GCS III 1916, p. 78,1]). Tuttavia questa 
pare un'espressione piuttosto diffusa, anche nella letteratura apoca- 
littica dell'epoca (p. es. » Bar. 14,5), e la sua presenza a Qumran 
(TOM X 17) mostra età ed estensione d'uso di un fraseggio poco spe- 
cifico. In ogni caso, dati gli aspetti sopra visti dell'insegnamento di 
lezabel, non escluderei un'allusione a Paolo. 

18. δώσω... τὸν πρωϊνόν: non appare a prima lettura in che cosa < 
consista il dono della stella del primo mattino. Quest'ultima dovreb. 
be essere Venere, e quindi uno dei sette angeli-pianeti. Perché, però, 
dovrebbe essere donata al vincitore? Non desta stupore che la gloria 
della beatitudine ponga un essere umano in una posizione di superio- 
rità rispetto agli angeli (cfr. : Ep. Cor. 6,3); tuttavia un'interpretazio- 
ne «luciferina» del passo (il Risorto prometterebbe la vittoria e il do- 
minio sulla potenza del Satana-lucifero, per cui cfr. Is. 14,12, detto 
del «re di Babilonia») pare contraddetta da Apoc. 22,16, dove Gesù si 
presenta come «la stella... del mattino». Questo ci conferma per un 
verso che Giovanni, quando scrive 1 messaggi iniziali, ha presente 
non solo il piano, ma i particolari compositivi dell'intera opera, e per 
l'altro che egli talora attende sino alle ultime righe del libro per spie- 
gare una precedente espressione misteriosa. Appurato che «la stella 
del mattino» è Gesù, resta da capire che cosa la frase significhi. Se il 
Risorto promette di «dare al vincitore» la stella-Gesù, quest'ultimo è 
una realtà distinta dal Risor-^ stesso? Se sì, in che rapporto stanno le 
due figure? E possibile ammettere, gia nell’ Apocalisse, una concezio- 
ne cristologica che divida nettamente le due figure? E, in ogni caso, 
che cosa significa «donare Gesù» come premio al vincitore? Un lin- 
guaggio eucaristico pare difficile da giustificare per un premio esca- 
tologico, in cui ogni dimensione sacramentale sembra resa inutile 
dalla presenza stessa di Dio. Forse ci troviamo di fronte a un inse- 
gnamento graduale di Giovanni: all'inizio del libro proclama che il . 
Risorto promette dominio e vittoria su Satana (lucifero), ma poi in 
conclusione dell'opera spiega che tale vittoria consiste nell'identifica- 
zione con Gesù, cioè con la sua morte obbediente sulla croce. Il «do- 
no» da parte del Cristo diviene il dono di sé stesso (cfr. nota a 22,16). 


3. 4. ὀνόματα: qui e a 11,13 («furono uccisi... nomi di uomini») il ter- 
mine aded le «persone» (come in Act. Ap. μις: ὄχλος ὀνομάτων); 
probabilmente Giovanni pensa a uomini, giacché a essi riferisce l'ag: 
gettivo maschile ἄξιοι (cfr. 7,4). Questa impressione è rafforzata da 
confronto con 14,4, l'unico altro passo in cui compare il verbo μολύ- 
νειν, «contaminare»; là gli uomini di cui parla non si contaminarono 
con donne, mentre nel nostro passo «non contaminarono le loro νε" 
sti». Se il parallelo ha un senso, le «vesti» sarebbero il corpo dei fede 


COMMENTO 1, 4-5 111 


li. Nel corso del libro vediamo che le «vesti» vanno «conservate» 
(16,15) senza che siano «contaminate» (3,4) e, se non sono già bianche 
o se non lo sono più, devono essere «immerse» (7,14; 22,14 con il ver- 
bo πλύνω; 19,13 con βάπτω) ο «purificate» (in variante a 19,13). La 
simbologia è battesimale. Appare per la prima volta l’espressione 
«vesti... bianche». Il termine ἱμάτια, al plurale, con ogni probabilità 
ha un significato generico corrispondente al nostro «vesti», intenden- 
do con ciò la parte esterna e visibile di quel che si indossa. L'espres- 
sione «veste bianca» ricorre in tutto sette volte nell’ Apocalisse, sei 
delle quali al plurale. Quattro volte il sostantivo è ἱμάτια (3,4-5-18; 
4,4), tre volte στολή (6,11; 7,9.13); soprattutto al plurale, non dovreb- 
bero esservi diversità sostanziali di significato. L'aggettivo «bianco» 
ricorre quindici volte; oltre che «vesti», tre volte qualifica «cavallo» 
(6,2; 19,11.14), mentre per il resto «bianco» può essere la «lana» (1,14), 
il «sassolino» del numero (2,17), una «nube» (14,14), il «bisso» (19,14), 
un «trono» (20,11). Dall'insieme delle ricorrenze, e visto anche che 
«cavallo», «nube» e «trono» sono realtà su cui siedono entità celesti, 
possiamo ritenere che l’uso dell’aggettivo «bianco» indichi un valore 
positivo, legato alla sfera del divino, nella cosa di cui definisce il can- 
dore (in tutto abbiamo soltanto sette sostantivi che vengono definiti 
«bianchi»). La «veste bianca» sembra un dono divino in 6,11 (il verbo 
sarebbe un passiuum diuinum). Non è tuttavia ben chiaro se si tratti 
di qualcosa di generico, uno dei premi celesti della tradizione apoca- 
littica, oppure se indichi una realtà particolare, magari un cor- 
po spirituale, quel «veicolo» per l'anima dopo la morte (idea di lonta- 
na ascendenza aristotelica) su cui discuteranno in seguito i Padri del- 
la chiesa. Nel nostro passo, l'espressione indica doni che provengo- 
no da Dio, per personaggi umani. Mentre è evidente che questi ulti- 
mi possono avere «vesti» mentre sono vivi (3,4), sembra che le «vesti 
bianche» abbiano solo una dimensione ultraterrena e quindi si riferi- 
scano a un evento escatologico. 
5. ἐκ τῆς βίβλου τῆς ζωῆς: dopo il «legno della vita» (2,7) e la «co- 
rona della vita» (2,10), appare ora il «rotolo della vita». Che cosa sia 
uesto «rotolo della vita», si comprende soltanto nella parte finale 
el libro (spec. 20,12.15). Mentre il «legno» è lo strumento con cui il 
fedele si salva ο si salverà e la «corona» rappresenta il premio stesso, 
il «rotolo», che contiene una lista dei nomi dei salvati, è insieme ga- 
ranzia di salvezza (per chi è segnato) e certezza di condanna (per gli 
altri). ὁμολογήσω... τῶν ἀγγέλων αὐτοῦ: la reciprocità del «rico- 
noscersi» fra l'uomo e Dio è già presente nell'Antico Testamento (p. 
es. 1 Sam. 2,30); nel Nuovo Testamento abbiamo numerosi passi, in 
ανα (chi non riconosce Cristo non sarà riconosciuto: Eu. Marc. 
:38; Eu. Luc. 9,16; 2 Ep. Tim. 2,12) e con entrambi gli aspetti, nel 
Positivo e nel negativo (Εμ. Luc. 12,8 sg. ed Eu. Mattb. 10,32 sg.; cfr. 
4 Es. 13,23). Il nostro passo propone una struttura celeste triadica, 
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costituita dal Figlio (che parla), dal Padre e dai «suoi angeli». Questa 
era già in Eu. Marc. 8,38, che parla del «Figlio dell'Uomo... (che) ver. 
rà nella gloria del Padre suo insieme con gli angeli santi». Essa è ri. 
presa da Luca (9,26 e 12,8.9), mentre Matteo fa scomparire gli angeli 
(10,32 € 33). La triade Figlio-Padre-angeli è ben presente nel cristia. 
nesimo primitivo: cfr. Eu. Marc. 13,32 («Quanto a quel giorno o all'o- 
ra, nessuno sa, né gli angeli in cielo né il Figlio, ma solo il Padre»). 
Se gli «angeli» rappresentano la totalità del mondo «spirituale», di- 
stinto dal Padre e dal Figlio, allora nel nostro passo avremmo una 
speculazione di tipo pretrinitario. 

7. ὁ ἔχων... Δαυίδ: Giovanni riprenderebbe un'antica profezia 
(Is. 11,11), relativa a un maggiordomo di re Ezechia, sulla cui spalla 
Dio promette di porre «la chiave della casa di David, e se apre, nes. 
suno chiuderà, e se chiude, nessuno potrà aprire» (un'eco si ritrova 
probabilmente anche in Eu. Matth. 16,19, nella promessa a Pietro). 
Puó destare stupore che la profezia relativa a un maggiordomo di un 
re, non a un re, sia applicata al Risorto, la cui signoria è invece più 
volte sottolineata. Mi chiedo se questa chiave di Davide, allora, non 
faccia riferimento alla leggenda secondo cui il re biblico, pur avendo 
la chiave dell'arca in cui era conservata la Legge, non l'apri, restando 
nell'ignoranza (per gli sviluppi a Qumran ved. il Documento di Da- 
masco [CD] V » sgg.). Questo significherebbe che Cristo ha la capa 
cità di offrire la rivelazione definitiva, in quanto re davidico. L'e- 
spressione deve essere parsa strana già agli antichi, al punto che alcu- 
ni Mss. hanno trasformato la «chiave di Davide» nella più usuale 
«chiave dell' Ade» (cfr. 1,18). 

11. τὸν στέφανόν σου: si tratta probabilmente del premio promesso 
a 2,10. In quanto promesso e destinato al fedele, in qualche modo il 
premio è già suo e può essergli portato via. Il termine στέφανος indica 
una «corona» che è sempre sul capo di personaggi positivi, umani, 
angelici e forse divini (oltre che nel nostro passo, ved. 2,10 [il fede- 
le]; 4,4.10 [i ventiquattro anziani]; 6,2 [il seduto sul cavallo bianco]; 
12,1 (la donna celeste); 14,14 {il seduto sulla nube bianca]. I mostri 
demoniaci che salgono dall'abisso hanno false corone: «E sulle loro 
teste come corone, simili a oro» (9,7). Coerentemente col normale si- 
gnificato greco della parola, si dovrebbe trattare di «corone di vitto- 
ria», non di un simbolo regale: per esso Giovanni usa il termine «dia. 
demi» (διαδήµατα: 12,3; 13,1; 19,12). Questi ultimi, se in numero defi- 
nito (sette o dieci), si trovano sulle teste di una bestia satanica; 56, 
invece, sono in numero indefinito, ma ampio («molti diademi»), 
adornano il capo vittorioso e regale del Logos (19,12). 

12. στῦλον ἐν τῷ vağ: sembra trattarsi del «tempio spirituale» 
che i cristiani sono chiamati a costruire, quindi la chiesa, come mo 
stra l'accenno alla «Nuova Gerusalemme». Che possano esistere «co 
lonne spirituali» è chiaro sin dal racconto di Ex. 13,21, sulla famosa 
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colonna, nube di giorno e fuoco di notte, che ipostatizza la presenza 
di Dio (cfr. nota a 1,7). In un tempio spirituale, tutte le sue parti so- 
no vive e spirituali; speculazioni in proposito dovevano essere al- 
quanto diffuse, come prova SirSab (cfr. Newsom 1985, pp. 5-13). Alle 
liturgie angeliche e del tempio celeste settemplice partecipano anche 
le sue parti: ved. spec. 4Q403 I 41-4 («fondamenta», «colonne por- 
tanti del soffitto», «angoli», [«travi»], «muri»); II 13 («arredi dell’edi- 
ficio»); 40405 frr. 15-6, 4-5 (velo del tempio e immagini dipinte); 
cfr. ancora Newsom 1985, pp. 9-10; 15-6; 53-4. Colonne spirituali ap- 
paiono anche in altri testi qumranici a carattere probabilmente misti- 
co: cfr. «Tutti gli spiriti che sorreggono il tempio», in 4Q286 (= 
4QBerakor) fr. 2, 1. Per una ripresa del concetto nell'apocalittica cri- 
stiana, cfr. Visio Pauli 44. Una diversa architettura spirituale di Ge- 
rusalemme si trova in 2 Bar. 2,1-2: «colonne» sono le buone opere e 
«muro» le preghiere. Tutto il versetto è molto importante per com- 
prendere che cosa Giovanni pensi sulla Gerusalemme spirituale che 
sarà Ja chiesa. Egli suppone, infatti, l'esistenza futura, come premio 
per il «vincitore», di un «tempio» spirituale, che porterà il nome della 
Nuova Gerusalemme. Quest'ultima appare a 21,2 ed è descritta sol- 
tanto nei due capitoli conclusivi. Giovanni sottolineerà anche l'as- 
senza in essa di un tempio (21,22), cosicché il «tempio» di cui qui par- 
la non può esserne parte. Ma se tale «tempio», promesso al vincitore 
come una delle altre realtà escatologiche previste nei capp. 1 e 3 (cfr. 
nota a 3,21), non fa parte della Nuova Gerusalemme, pur avendone il 
nome, che cosa può indicare? Io credo che indichi il tempio spirituale 
che suppongo esistente o consistente nella «città amata», «accampa- 
mento dei santi» durante il millennio (ved. nota a 20,9). In quanto 
sua anticipazione, il «tempio» che costituirà il luogo spirituale di cul- 
to dei fedeli risorti può già portare il nome della Nuova Gerusalem- 
me. Assistiamo quindi a uno sviluppo, insieme logico e cronologico, 
per cui si passa dalla Gerusalemme terrena e giudaica, destinata alla 
distruzione, alla chiesa cristiana. Questa non è una cosa unica. Prima 
€ una realtà sì spirituale, ma ancora perseguitata e periclitante, quale 
appare dai sette messaggi agli «angeli delle sette chiese» (cfr. anche 
t1,1-2); quindi diviene la realtà spirituale della «città amata» durante 

millennio e, infine, sarà la Nuova Gerusalemme, quella definitiva. 

e realtà precedenti, pur essendo già spirituali (forse con gradazione 
diversa), sono ancora transeunti, mentre l'ultima sarà la sola eterna 
(c T. nota a 11,2). Che esseri umani possano essere «colonne» della 
chiesa è poi linguaggio usuale nel cristianesimo delle origini: Ep. Gal. 
1,9 €! Ep. Tim. 3,15 (dove «casa di Dio», cioè il tempio, è «la Chie- 
sa»; cfr. il linguaggio simbolico di rQS VIII 7-9 («muro provato», 
«pietra d'angolo preziosa», «fondamenta», «casa santa») o 1QSb 
[01860] V 23 {«torre» su «bastione»]). Che colonne del tempio ab- 

lano un nome, è idea che deriva dalle due colonne di bronzo co- 
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struite da Salomone, di enorme altezza (diciotto cubiti, secondo | 
Reg. 7,15; trentacinque cubiti, secondo 2 Chron. 3,15), chiamate ri. 
spettivamente lachin e Boaz, che sono o possono far parte di nomi 
propri di persona (1 Reg. 7,21 = 2 Chron. 3,17; la LXX a 2 Chron. 
y,17 traduce: κατόρθωσις [rettitudine, dirittura) e ἰσχύς [forza]). La 
coscienza che il tempio avesse colonne era ampiamente diffusa e de. 
ve aver dato origine a speculazioni esoteriche oggi difficili da indivi- 
duare, ma testimoniate da brani quali l'inizio di Apoc. Pet. (Nag 
Hammadi Codices [NHC] VII 70,17; cfr. anche testi mandaici in E. 
Lupieri, | Mandei. Gli ultimi gnostici, Brescia 1993, pp. 247 e 256 
sg.). Quanto al «nome di Dio» scritto sul tempio (cfr. nota a 2,19), 
l'idea si ritrova anche nel Rotolo del Tempio (RT), dove Dio stesso 
parla di «una casa su cui porre il mio nome» (ΟΤ' (11QT19] III 4). 
14. Τάδε λέγει ὁ ᾽Αμήν: non è a prima vista evidente perché mai 
il Risorto si delinisca come «l’Amen». Il termine è una particella av. 
verbiale, di origine ebraica, con significato asseverativo (esempio 
classico: 1 Chron. 16,36), spesso usata in formule liturgiche. Poté 
quindi essere sostantivato in frasi quali «dire l'amen», e in tali casi 
era considerato di genere neutro dai Greci (cfr. 1 Ep. Cor. 14,16; 1 
Ep. Cor. 1,10). Già in Is. 65,16 «Amen» appare come un attributo di 
Dio (il «Dio-Amen», ovvero il «Dio dell'Amen»), dove indica la «fe- 
delta» e «verità» di Dio (G. K: Beale, The Old Testament Background 
of Rev 3.14, «New Testament Studies» XLII 1996, pp. 133-52). Gio- 
vanni sembra voler dire che il Risorto è egli stesso la conferma auto- 
revole della promessa di Dio, perciò è «veritiero» ed è «fedele», cioè 
mantiene fede a ciò che egli (o il Padre) ha promesso. Infine, come 
«amen» può essere affermazione iniziale ο conclusiva di una frase 
particolarmente importante, così «l’Amen» pare presentarsi come il 
suggello iniziale e conclusivo, l'alfa e l'omega, il principio e la fine 
(cfr. 1,8 e 22,13). ἡ ἀρχή... τοῦ θεοῦ: l'inizio della creazione pare 
un voluto richiamo a Gen. 1,1 e fa pensare a Eu. Io. 1,1. Qui è chiara 
l'identificazione con il Risorto, la cui preesistenza viene dunque Π- 
badita con insistenza (cfr. 1,8.17), ogni volta approfondendo e spie- 
gando in che cosa consista. Il nostro passo pone tale preesistenza in 
rapporto strettissimo con la creazione «di Dio». A Giovanni non si 
presenta ancora il problema teologico della creaturalità del Figlio e il 
testo rimane ambiguo: il Figlio, in quanto «principio della creazio- 
ne», è interno alla creazione stessa, di cui costituisce la prima creatu: 
ra, ovvero è esterno, strumento o intermediario creativo fra Dio (Pa: 
dre) e il creato? 
15-6. φυχρός... ζεστός... χλιαρός: l'aggettivazione giovannea € 
particolarmente efficace in una frase che sembra invitare a scelte ra 
dicali e che, forse, richiama espressioni proverbiali. Ma è difficile ca 
pire esattamente a che cosa si riferisca Giovanni. È certo che egli 
(per bocca del Risorto) auspica un atteggiamento «ardente», con una 
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probabile allusione all'oro «infuocato di fuoco» del v. 18. Quindi l’es- 
sere «ardente» rappresenta l'accettazione entusiastica della nuova fe- 
de, un’adesione che non arretra di fronte al «fuoco» del martirio; in 
tal caso il «gelo» deve indicare la posizione assolutamente antitetica, 
quella forse degli ebrei non convertiti (la «sinagoga del Satana») ο dei 
pagani. Giovanni, tuttavia, sembra preferire il «gelo» all ipocrisia dei 
falsi cristiani, pericolosa poiché in grado di minare dall'interno la sal- 
dezza di una comunità ancora giovane e numericamente modesta. La 
«tepidezza» dei Laodicesi, che va di pari passo con la loro presunta 
«ricchezza», è per lui inaccettabile: il cristianesimo di Giovanni non 
è quello del compromesso o delle mezze misure. Nel suo insieme, il 
brano è stato spesso interpretato in senso etico o sociale: pur non 
escludendo queste interpretazioni, il compromesso contro cui si sca- 
glia il profeta cristiano dovrebbe essere in primo luogo di quei cri- 
stiani che accolgono i valori, civili e religiosi, del mondo circostante, 
preferendo il quieto vivere al martirio. 

17. Πλούσιός εἰμι... πεπλούτηχα: il testo pare una ripresa di Os. 
11,9 (più vicino alla LXX che al testo masoretico), dove Efraim esal- 
ta A propria ricchezza e la propria impunità; tuttavia il contesto rin- 
via a Zach. 11,4 sgg., dove Dio manda il profeta, come nuovo pastore, 
a prendersi cura di pecore abbandonate dai loro pastori e vendute 
per essere sgozzate. I venditori esclamano «Benedetto YHWH, mi 
sono arricchito». Oltre all'analogia con tradizioni di tipo enochico, 
in cui figure angeliche appaiono con il nome e le caratteristiche di 
pastori (cfr. Introduzione, p. XXXV), nell’Apocalisse come in Zach. 
abbiamo dei capi indegni minacciati (Zaccaria, in quanto nuovo pa- 
store, «in un ‘cls mese» elimina «tre pastori»: 11,8). 

18. χρυσίον πεπυρωμένον: il «fuoco» che arroventa quest'oro tan- 
to pregiato potrebbe essere quello della persecuzione (cfr. nota a 
15,2). ἡ αἰσχύνη... σου: frasi come questa e l'analoga di 16,15 rin- 
viano a un contesto culturale in cui la nudità e la connessa ostensione 
dei genitali erano vietate per motivi di purità. Il divieto appare, per i 
sacerdoti officianti, già in Ex. 28,42-3 e si ritrova nel giudaismo del 
secondo tempio. I testi di Qumran che condannano la nudità e che 
prescrivono punizioni per chi, se non costretto, si presenti nudo o 
Scoperto nell'assemblea sono numerosi: rOS VII 14 sg. (= τι sg.); 
409167 fr. 18, IV; 4Q270 fr. 11; rOM VII 7 e X 1. Anche i farisei 
avrebbero convenuto che, almeno in casi particolari, la visione stessa 
egli organi genitali è di per sé contaminante (p. es. m. Hall. 1,3, do- 
ve il divieto è applicato a chi impasta un pane destinato come offer- 
ta). E probabile che per gli esseni la condanna della nudità sia conse- 
quenziale al convincimento della presenza di Dio (come pare mostra- 
re | ultimo verso di rOM ora citato) o dei suoi emissari, gli angeli; la 
nudità umana sarebbe stata insopportabile per la purità angelica. Per 
4 presenza di angeli e le conseguenze in testi di Qumran, ved. CD 
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XV 16-7: «Nessuno di questi entrerà nella comunità poiché gli angeli 
santi sono in mezzo a essa» e cfr. τΌδα [1Q»8a] II 3-9; 4Q28; e 
uQr = 1QBer (ultime parole del fr.); (QH-4QH XI 21-2; XIV 13 
(«...Ja tutti gli uomini del tuo consiglio, nella sorte insieme con gli 
angeli del Volto e non c'è più intermediario»); XIX 3-14 (e, forse, 
ΙΟΜ XII 1 e 4Q400 fr. 2, 2). La presenza degli angeli spiegherebbe 
alcune abitudini degli esseni (battesimi di purificazione con capi di 
vestiario indosso; usi particolari connessi con la defecazione; cfr. E. 
Lupieri, La purità impura. Giuseppe Flavio e le purificazioni degli esse- 
ni, «Henoch» VII 1985, pp. 15-42 e A. I. Baumgarten, The Temple 
Scroll, Toilet Practices, and the Essenes, «Jewish History» X 1996, pp. 
9-10). Per analogo convincimento cristiano, ved. lo strano passo pao- 
lino dis Ep. Cor. 11,10. 

21. Ὁ νικῶν... αὐτῷ: al termine della serie di definizioni e di 
promesse, «il vincitore» appare come il fedele seguace di Gesù che 
Giovanni propone come modello (per «vincitore» epiteto di «salva- 
to», cfr. 4 Es. 7,45). A tale cristiano esemplare sono rivolte sette pro- 
messe, tutte orientate, a quanto pare, a realtà future, descritte più 
avanti nel libro. La prima promessa del Risorto consiste nell'offerta 
di «mangiare dal legno della vita, che è nel paradiso di Dio» (ved. no- 
ta a 2,7). Il suo significato si chiarirà soltanto a 22,2, dove il «legno 
di vita» ricompare, come premio per tutti i credenti, nella Nuova 
Gerusalemme. La seconda promessa («Non subirà danno dalla secon- 
da morte»; ved. nota a 2,11) si comprende soltanto alla lettura dei 
capp. 20 e 21. Chi non cade vittima della seconda morte entra nel re- 
gno millenario (20,6.14) e nella Nuova Gerusalemme (21,8). La terza 
promessa, della «manna nascosta» e della «pietruzza bianca», con un 
«nome nuovo... che nessuno conosce, se non chi lo prende», è la più 
misteriosa (ved. note a 2,17 e 18). Anche la «pietruzza bianca» fareb- 
be riferimento al numero-nome del Cristo, con l'espressione «nome 
nuovo... che nessuno conosce», che anticipa sia il vicino 3,12 sia 19,12 
(cioè la descrizione del Verbo sul cavallo bianco, anch'egli «vittorio 
so»: cfr. 6,1). La quarta promessa spinge decisamente verso una futu 
ra identificazione del fedele «vincitore» con il Risorto stesso. Nella 
sua prima parte, infatti (il «potere sulle genti», da «pascere con ba- 
stone di ferro»: 2,26 sg.), comporta un'identità con il destino messia- 
nico del figlio della donna del cap. 12 (12,5), con cui pare qui volersi 
identificare il Risorto («darò a lui potere sulle genti... come anch io 
l'ho preso da mio padre»: 2,26.28). Il finale, poi, con il dono della 
«stella del mattino», dato il riferimento a 22,16, significherebbe la 
promessa del dono di sé stesso da parte del Risorto. La quinta pro 
messa consiste nelle «vesti bianche» (ved. nota a 3,4), nella non car 
cellazione del «nome dal rotolo della vita», anzi nella proclamazione 
di tale nome «di fronte a mio padre e di fronte ai suoi angeli» (ved. 
nota a 3,5). L'accenno al «rotolo della vita», ricordato in negativo 
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due volte nel corso del libro (13,8 e 17,8), fa riferimento alla scena del 
giudizio di 20,12.15 e, infine, alla prerogativa essenziale per l'ingresso 
nella Nuova Gerusalemme (21,27). Anche il riconoscimento, quindi, 
Ía riferimento al giudizio finale. La sesta promessa, di farne una «co- 
lonna nel tempio del mio Dio, e farò che non esca mai più fuori e scri- 
verò su lui il nome del mio Dio e il nome della città del mio Dio, della 
nuova Gerusalemme», contiene un chiaro riferimento alla Nuova Ge- 
rusalemme, sottolineato dal particolare della discesa «dal cielo... dal 
mio Dio» (3,12; cfr. 21,2 e ιο). Tuttavia, essendo la Nuova Gerusa- 
lemme esplicitamente priva di un tempio ormai inutile, abbiamo sup- 
posto che questa promessa faccia riferimento al millennio, in partico- 
lare a una templarità spirituale dei cristiani durante tale periodo della 
storia della salvezza (ved. nota a 3,12). La settima e ultima promessa 
costituisce una sostanziale offerta di intronizzazione divina, grazie 
all'assimilazione al Cristo: «gli darò di sedere con me sul mio trono, 
come anch'io vinsi e mi sedetti con mio padre sul suo trono» (3,21). 
Come il Cristo trionfante è σύνθρονος del Padre, cosi il fedele diviene 
σύνθρονος del Figlio (e quindi del Padre stesso). Fra i molti passi del- 
l'Apocalisse contenenti il termine «trono» (ricorre quarantasette volte 
nel libro, e solo quindici in tutto il resto del Nuovo Testamento [né 
appare mai in Ew. lo. ]), probabilmente qui l'allusione va all'ultima ri- 
correnza del termine, cioé al «trono di Dio e dell'agnello» nella Nuo- 
va Gerusalemme (22,3). Anche a Qumran, in un testo considerato da- 
gli editori un'«apocalisse messianica», l'intronizzazione è promessa al 
credente: «Poiché egli (il Signore) onorerà il fedele sul trono della re- 
galità eterna» (4Q521 fr. 2, H 7). Un'analogia ancora più netta emer- 
ge da 4Q491 che al fr. 11, I 8-18 contiene il cosiddetto Cantico di Mi- 
chele e dove, con integrazioni, si può leggere: «Egli mi ha posto su un 
trono] perfetto, [et]erno, un trono di forza nella congregazione degli 

èi, su cui nessuno dei re d'Oriente siederà, e i loro nobili non [...». 
Un'intronizzazione sovrumana per il fedele pare scontata. Di fronte a 
ognuna delle promesse, il lettore e ascoltatore del testo, che non ne 
conosca i capitoli finali, può farsi soltanto un'idea approssimativa del 
loro contenuto. Questo fa pensare a un piano programmato di rivela- 
zione graduale da parte dell'autore vu nota a 2,28). Possiamo ra- 
gionevolmente supporre che le sette lettere iniziali siano state redatte 
a opera conclusa, o almeno in un momento in cui Giovanni aveva già 

n chiaro in mente quanto avrebbe detto nel libro. Il complesso in- 


treccio dei rinvii interni suggerisce una composizione molto studiata 
€ non una redazione di getto. 


Ἢ 5 θύρα... ἐν τῷ οὐρανῷ: Giovanni non sembra pensare o credere a 
vna molteplicità di cieli ο di volte celesti, quale spesso era immagina- 
381 suoi tempi (il plurale di 12,12 è spiegabile come un plurale poeti- 


co: = x E wi o . a 
9; ved. nota ad /oc.). Con il termine «cielo», egli indica una realtà 
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transitoria, sostituibile per volontà di Dio (21,1-5), che l'aveva a suo 
tempo «creata» o «fatta» (10,6 e 14,7); tale realtà ora appare come fi. 
sica, passibile di lacerazione (6,14) o di apertura (19,11) e di chiusura 
(11,6), talora spirituale, personalizzata o almeno ipostatizzabile, come 
la «terra» (20,11). Il cielo è in stretto rapporto con Dio, dalla prima 
all'ultima ricorrenza del termine (3,12 e 21,10), e Dio stesso è detto 
«Dio del cielo»: 11,13 e 16,11. Tuttavia in esso non si trovano soltanto 
il tempio celeste (11,19; 15,5), gli angeli, il trono (4,2), le voci e tutte 
le realtà spirituali positive, ma vi avevano anche sede Satana e i suoi 
angeli, ovvero le stelle, che poi sono gettati sulla terra (6,13; 8,10; 9,1; 
12,4). L'ambiguità del cielo (cfr. note a 20,11 e 13), da cui possono ca. 
dere anche fuoco e grandine (8,7; 13,13; 16,21; 20,9), per cui secondo 
cosmogonie diffuse possiede ricettacoli (1 En. 41,3-4; cfr. Introduzio- 
ne, p. XLVII sg.), è dovuta alla sua situazione intermedia fra l'umani- 
tà e la divinità. Per Giovanni, esso è il «mondo di mezzo», dove Dio 
manifesta i suoi «segni» per il veggente, insieme schermo e filtro su 
cui si manifesta e da cui viene occultata la divinità (ved. nota a 4,2; 
cfr. 12,1.3; 15,1 e Sacchi 1990, pp. 55-61). In quanto luogo, esso è mu 
nito di caratteristiche architettoniche, prima fra tutte una o più 
«porte» d’ingresso (la presenza di porte in cielo, da cui passano le 
stelle e i venti, è usuale nei testi astronomici; cfr. r En. 72-6, LA; cfr. 
nota a 21,12). ἃ δεῖ... ταῦτα: allo spostamento del veggente («Sali 
quassù») corrisponde un mutamento nel contenuto delle visioni. 
Quale che sia la struttura dell'opera, qui ci troviamo a un punto di 
passaggio ed è probabile che Giovanni voglia dire che quanto egli 
racconta d’ora in avanti indica accadimenti o realtà successivi alme- 
no rispetto all'ambientazione letteraria delle scene precedenti (cfr. 
nota a 1,19). 

2. xai ἰδοὺ θρόνος: la seconda visione teofanica del libro è una vi- 
sione del trono e del «seduto» sul trono (personaggio di solito inter- 
pretato come Dio Padre). Come per la prima visione, Giovanni sot- 
tolinea di essere «in spirito» (cfr. 1,10); tale sottolineatura ritornerà 
soltanto in due altri momenti cruciali, cioè prima della visione della 
prostituta (17,3) e prima della visione della Nuova Gerusalemme 
(21,10). Si tratta quindi di un passo che Giovanni deve ritenere parti- 
colarmente importante. Nel nostro brano, i vari elementi sono tradi- 
zionali e molti di essi si trovano già nella visione iniziale del libro di 
Ezechiele (anche il particolare dell'«arcobaleno» deriva da Ez. 1,28). 
A prescindere dalle derivazioni particolari, la dipendenza di Giovan: 
ni da Ezechiele nel suo complesso è logica se si osserva in che cost 
consista il libro del profeta dell'esilio. Ezechiele scrive in un periodo 
di crisi terribile per Israele, quando Gerusalemme è stata presa € 
quindi distrutta da Nabucodonosor; quello che per Ezechiele è il ve 
ro Israele si trova in esilio a Babilonia, in terra pagana, ed egli è 1m 
pegnato in un progetto di ricostruzione spirituale e materiale del 
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mondo ebraico. Ezechiele deve spiegare che Iddio ha abbandonato la 
vecchia Gerusalemme, seguendo gli esiliati in Oriente, e che lo stesso 
Iddio ha in progetto una nuova Gerusalemme, di cui dà le misure. La 
situazione di Giovanni è simile: Gerusalemme è stata distrutta a cau- 
sa dei propri peccati e Dio la sostituirà con la Gerusalemme celeste 
che si presenta come Nuova Gerusalemme; cosi anche il giudaismo 
dovrà essere rifondato, centrato ormai sulla figura dell’ Agnello sacri- 
ficale cristiano, che sostituisce la vecchia cultualità, ora decaduta. La 
coscienza cristiana di Giovanni segna una cesura insormontabile con 
l'antico profeta in punti fondamentali (come la ricostruzione di Ge- 
rusalemme e del tempio); tuttavia la vicinanza nelle situazioni e negli 
intenti è tale da portare Giovanni a riflettere sul testo di Ezechie- 
le. ἔχειτο ἐν τῷ οὐρανῷ: il verbo χεῖμαι ricorre soltanto due volte 
nell'Apocalisse: qui, detto del trono, e a 21,16, per indicare la postura 
dellà Nuova Gerusalemme. Trovo suggestivo pensare che, essendo la 
Gerusalemme escatologica una sorta di trono per Dio e per l'Agnello, 
questo spieghi l'uso del medesimo verbo anche per il trono (ved. no- 
ta a 21,16). In ogni caso, qui do al vocabolo il senso originario di «es- 
ser posto» (passivo di τίθημι), non escludendo che Giovanni voglia 
dire di aver visto il trono «esser posto» proprio allora (ἰδού indiche- 
rebbe la subitaneità dell'azione). Questo sottolineerebbe ulterior- 
mente l'idea che il «cielo» sia per Giovanni il luogo intermedio in cui 
la divinità prepara per lui le visioni, affinché egli possa vederle. Il 
contenuto delle visioni, infatti, esiste perché Giovanni lo contempli, 
indipendentemente dal fatto che esso abbia una sua esistenza in Dio 
(incontemplabile per un essere umano) o una sua esistenza nella sto- 
ria umana (di solito futura). 

3. ὅμοιος ὁράσει: forse Giovanni vuol dire «simile alla visione di 
una pietra / uno smeraldo» (cfr. il senso di ὅρασις in 9,17). L'indiffe- 
tenza nei confronti dell'uso greco dei casi emerge da questo capitolo 
con particolare evidenza (al v. 4 ἐπὶ τοὺς θρόνους... χαθηµένους; al v. 9 
τῷ χαθημένῳ ἐπὶ τῷ θρόνῳ e al v. 10 τοῦ καθημένου ἐπὶ τοῦ θρόνου; a 
quanto pare Giovanni tende a fare reggere a ἐπί lo stesso caso del so- 
stantivo che lo regge). Inoltre in greco «arcobaleno» (Tots) è femmini- 
le, mentre l'aggettivo «simile», che dovrebbe concordare, è maschile. 
Forse il passaggio al maschile è facilitato dalla coscienza, in Giovanni, 
della natura angelica della realtà che descrive (ved. nota a 1,12). Come 
! tuoni e i fulmini, anche l'arcobaleno era ben difficile da interpreta- 
te; non avendo alcuna idea dei fenomeni connessi con la rifrazione 

ella luce, gli antichi pagani tendevano a spiegare l'arcobaleno come 

una divinità secondaria (Iride, appunto), cioè un'entità spirituale e 

nel per un ebreo, un angelo (anche per i pagani Iride svolge la fun- 

portare messaggi, cioè funge da «angelo», tra gli dèi: Esiodo, 

: μος 780-6; per la presenza dell'arcobaleno nelle visioni di Dio e per 
essenza spirituale, ved. Halperin 1988, pp. 250-61). 
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4. εἴκοσι τέσσαρας πρεσβυτέρους χαθημένους: è molto difficile ca. ς 
pire chi siano questi ventiquattro personaggi e le ipotesi verosimili 
sono numerose. Gia in Is. 24,23 abbiamo una teofania in Gerusalem. 
me, in cui Dio appare «glorificato di fronte ai suoi anziani», il cui ny. 
mero, però, è taciuto. L'altro passo utile è quello della più famosa 
teofania di Ex. 24, in cui compare a più riprese un gruppo di «settan. 
ta anziani di Israele» (cfr. Num. 11,16). Questi, in quanto «eletti», 
«privilegiati», sono ammessi alla presenza di Dio senza subire danni, 
Il loro numero è diverso (data la presenza di Nadab e Abiu (Ex 

,1.9]), essi sono talora considerati settantadue, di cui ventiquattro, 
allora, sarebbe la terza parte; cfr. nota a 8,7). In ogni caso abbiamo 
testi biblici in cui la presenza di «anziani» e sottolineata in occasione 
di una teofania, una volta sul Sinai e una volta in Gerusalemme. Dal 
testo di Giovanni è difficile decidere se si tratti di esseri umani glori- 
ficati o di figure angeliche. Il fatto che siano «seduti» potrebbe scon- 
sigliare dal vedere in essi degli angeli (ved. nota a 5,6); tuttavia un 
testo cristiano antico quale la Passio Perpetuae (12) mostra che | 
«quattro anziani a destra e a sinistra (del trono)» e i «molti altri», che 
ivi appaiono (ancora in una teofania), costituiscono la corte celeste e 
quasi certamente angelica di Dio (cosi anche, probabilmente, Visio 
Pauli 44, che deriva dall’ Apocalisse). «Anziani» come figure angeliche 
compaiono ancora in 2 En. 4,1 (e cfr. la nota di F. I. Andersen, in 
Charlesworth I 1983, p. 110 sg.). Comunque sia, nel testo giovanneo 
essi compiono gesti dal valore cultuale e quindi mi pare significativa 
lo loro connessione con le ventiquattro classi sacerdotali giudaiche 
(Halperin 1988, p. 88 sg.). Essi paiono anche il contraltare santo dei 
«settanta anziani» e dei «circa venticinque uomini» che, nel tempio 
stesso di Gerusalemme, secondo la visione di Ez. 8,9-16, commetto- 
no gesti di abominio e di nefandezza idolatrica (viene il sospetto che 
«circa venticinque» possa essere, in Ezechiele, un modo velato per 
indicare ventiquattro o che, in ogni caso, Giovanni possa avere cosi 
interpretato; sul misteriosissimo capitolo di Ezechiele, ved. ora Hal- 
perin 1993). Se sono esseri umani glorificati con funzioni sacerdotali, 
forse rappresentano la dimensione celeste della totalità della chiesa 
orante, insieme pienezza del giudaismo, e quindi potrebbero rappre: 
sentare i dodici patriarchi e i dodici apostoli, che appaiono insieme 
in Apoc. 1112 e 14. Come in Apoc. i1 essi costituiscono elementi 
strutturali ineliminabili della Nuova Gerusalemme, così essi qui rap: 
presenterebbero l'insieme della chiesa, nelle sue due componenti sto- 
riche unite. La distinzione fra esseri umani glorificati e angeli deriva 
più da una nostra esigenza che da una necessità teologica del I seco 
lo: nulla vieta di pensare che i ventiquattro anziani siano la dimen 
sione celeste della chiesa, quella che è sempre (sin dagli inizi?) press? 
Dio, cioè gli «angeli» dei patriarchi e degli apostoli. Se nel presente 
di Dio coesistono passato, presente e futuro e se l'Agnello è «sgozz4 
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to sin dalla costituzione del cosmo» (ved. nota a 13,8), non pare as- 
surdo supporre l'esistenza presso Dio di una dimensione «angelica» 
per una realtà che si manifesta sulla terra. Per le loro corone, ved. 
nota a 1,11. . 

ç. ἀστραπαί... xai βρονταί: dovrebbero essere angeli. 1 En. 59,1-3 
(LP) sembra sostenerlo, anche se il testo è mal ridotto; la traduzione 
amarica di r En. 59,2, che nomina «la voce del fulmine e del tuono», 
è più esplicita (se un fulmine ha una sua «voce», probabilmente è un 
angelo; ved. 10,4). In 1 Επ. 44,1 (ancora LP) i fulmini sono un tipo di 
stelle che «non possono abitare con le altre»; quin la loro natura 
spirituale è certa. In ogni caso vi sono angeli addetti ai tuoni e ai ful- 
mini (cfr. Jub. 2,2; Test. Adam 4,3); 3 En. 14,4 dà i loro nomi: Bara- 
αἱ εἰ (per il fulmine) e Ra'ami'el (per il tuono). Contrariamente a 
quanto noi pensiamo, infine, vi era l'idea che i tuoni fossero i più pe- 
ricolosi, giacché sono essi che «cadono» dal cielo e colpiscono, men- 
tre i fulmini sono di buon auspicio {1 En. 59,2-3; 60,13-5: vi sono 
«venti» che li tengono per le «briglie» e trattengono i tuoni; perciò 
questi arrivano dopo i fulmini, anche se all'origine sono accoppia- 
ti). λαμπάδες: il termine significa «torcia», «fiaccola», «face», 
cioè una breve asta di legno, con un'estremità ricoperta di pece o 
connessa con altro materiale infiammabile. Portatile, poteva essere 
fissata a una parete, su apposito sostegno, ed era usata per fare luce 
all'aperto, specie quando ci si spostava. Forse Giovanni vede «fuo- 
riuscire» anche le sette torce, insieme con fulmini, voci e tuoni, dal 
trono, giacché «torce» in movimento (nel trono o sotto il trono) ap- 
paiono già in Ez. 1,13 (per il movimento e la natura ignea dei sette 
spiriti e per i paralleli qumranici, cfr. Halperin 1988, p. 54). In ogni 
caso Giovanni usa il verbo «fuoriuscire» (ἐχπορεύομαι) a indicare l'e- 
missione di realtà spirituali, probabilmente angeliche, «dal trono» di 
Dio (cfr. 22,1) ovvero «dalla bocca», di Gesù Cristo o di realtà angeli- 
che punitrici («cavalli con la testa di leone» del cap. 9) ο dei compo- 
nenti la triade satanica (16,14) ο dei due testimoni (11,5). L'entità che 
fuoriesce «dalla bocca» è di solito definita «fuoco» o «spada», con la 
sola eccezione dei «tre spiriti impuri», emessi, con imitazione diabo- 

ca dell'attività divina, da drago, bestia e pseudoprofeta (16,13 e cfr. 

12,15). Per l'emissione di realtà spirituali o angeliche «dalla bocca» 
(cfr. Ps. 33,6) o «dal volto» (di Dio), ved. Levison 1995, P- 478 Sg.; 
appare, nei casi ivi discussi, la connessione tra lo «spirito» e la «paro- 
à» creatrice: il Logos è (lo) Spirito. Se le torce, che sono i «sette spi- 
nti di Dio», fuoriescono dal trono, la contrapposizione con i «tre spi- 
— che fuoriescono dalla bocca dei tre componenti della tri- 
ο... s accentua. Conclusasi la storia umana, dal trono fuo- 
nei ume» spirituale di 22,1 (ved. nota ad loc.). Il «fiume» ap- 
ignit a massa incommensurabile del dono divino della «vita», 
! al di fuori del tempo cronologico umano, nell'eternità di Dio. 
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Si comprende che l'emissione dello Spirito (e, in genere, ogni inter. 
vento di natura angelica) durante la storia umana debba invece esse. 
re settemplice, a contrastare il dominio satanico. Questo è infatti 
settemplice, come mostra il fatto che le varie bestie demoniache han. 
no sempre sette teste, poiché al Satana pare attribuito il dominio sui 
sette periodi in cui sarebbe suddivisa la durata di questo mondo (cfr. 
note a 5,6 e a 17,10 e 11). La settemplicità dello Spirito indicherebbe 
dunque la sua presenza costante nel mondo, per tutta la sua durata. 

6. ὡς θάλασσα... χρυστάλλῳ: si tratta probabilmente della volta 
celeste, che ritorna a 15,2 e che si ispira a Ez. 1,22 sg., dove già appa- 
re la sua dimensione cristallina, vitrea. Tuttavia qui essa è definita 
simile a un «mare», idea assente in Ez. 1, ma presente in r En. 14,1. 
L'esistenza di acqua nel cielo si connette con la credenza in «acque 
superiori», che servivano a spiegare le precipitazioni (p. es. Gen. 
8,2), ma nei testi a carattere mistico tali mari celesti assumono signi- 
ficati arcani, la capacità di comprendere i quali distingue chi, fra i 
mistici che compiono il «viaggio», davvero intuisca la natura delle 
realtà nel cielo (cfr. Scholem 1960, p. 15; Halperin 1988, pp. 194 
119). ἐν μέσῳ... ζῷα: la geografia ο... del trono non è sem- 
pre facile da rappresentare (cfr. 5,6; 22,1-2 e note ad /occ.). Il testo 
probabilmente significa che i quattro esseri sorreggono e insieme co- 
stituiscono il trono. Come la LXX di Ez. 1, Giovanni usa il termine 
ζῷα, «animali», per rendere il concetto ebraico di Aayyot, che si po- 
trebbe rendere con «vite», ma anche «esseri viventi», «animali» in 
genere. I quattro esseri mostruosi di Ezechiele (forse «cherubini») 
rappresentano i vertici delle gerarchie angeliche e ricompaiono spes- 
so nella letteratura mistica giudaica; rispetto al modello di Ezechiele, 
in Giovanni notiamo alcune differenze. Ciascuno di essi ha un solo 
volto, distinto da quello degli altri, mentre in Ezechiele ognuno ave- 
va un quadruplice volto, di uomo, di leone, di toro e di aquila (Ez. 
1,10). Inoltre peat le sei ali dei serafini di Is. 6,2, mentre in Ez. 1,6 
avevano quattro ali ciascuno (identico fenomeno in Apoc. Abr. 18,5- 
7, testo in cui i «viventi» paiono identificati con i «cherubini»: 10,9); 
quanto agli occhi di cui sono «ripieni», in Ez. 1,18 questi appaiono rl: 
coprire le «ruote» del carro-trono, dette ophannim e considerate an: 
ch'esse entità angeliche di altissimo livello. Ez. 1,20, tuttavia, assert 
sce che «spirito del vivente si trovava nelle ruote», cos! da rendere 
possibile l'identificazione fra i viventi e le ruote. Appare quindi qui 
una tendenza caratteristica di Giovanni, che fonde insieme elementi 
di più parti di una stessa visione o di più visioni, anche di profeti di 
versi: la visione del trono dell' Apocalisse (sia essa o no il resoconto di 
un'esperienza estatica) si presenta come la conflazione delle visioni 
del trono di Isaia e di Ezechiele (cfr. note a 1,4; 4,9-10; 11,1). 

9-10. δώσουσιν... βαλοῦσιν: gli indicativi futuri dei due versi sono 
ritenuti da molti esegeti avere valore iterativo; si dovrebbe dunque 
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tradurre: «Ogni qual volta daranno..., cadranno... e si prostreran- 
no... e getteranno...». Tuttavia, nel resto del libro, ὅταν non ha mai 
senso iterativo (cfr. 12,4) e la sua costruzione col futuro (postclassi- 
ca), quando è attestata, non indica necessariamente iterazione (cfr. 
Eu. Luc. 13,28, in variante). Direi che i vv. 9-11 anticipino l'esaltazio- 
ne dell’ Agnello descritta al cap. 5 (cfr. Corsini 1980, p. 191 sg.). Tale 
esaltazione è conseguenza delia vittoria dell'Agnello, che può final- 
mente aprire i sette sigilli; né pare, anche teologicamente, un fatto 
ripetuto o ripetibile (cfr. Ep. Rom. 6,10 ecc.). Quanto al «cadere» in 
atto di adorazione, esso potrebbe essere un particolare realistico, for- 
se tendente a indicare la sproporzione naturale fra colui che adora e 
colui che è adorato (cfr. 1,17; in tal caso gli «anziani» potrebbero es- 
sere figure umane), oppure una caratteristica dell'adorazione angeli- 
ca, come appare anche in 4QSirSab: «Cadono di fronte a lui i cheru- 
bini e benedicono nell’alzarsi» (4Q405 frr. 20-2, II 7). In tal caso ci 
dovremmo domandare se tale caduta adorante non presupponga l'i- 
dea che gli angeli, privi di giunture (ved. Introduzione, p. XLIV nota 
1; cfr. p. es. Gen. Rabbah 65,11 e Halperin 1988, pp. 137 e 149-53), 
non possano fare altro che «cadere» in adorazione. 


g, 1. ἐπὶ τὴν δεξιὰν τοῦ χαθημένου: come a 1,20, «sulla destra» signifi- 
ca «nella (mano) destra». Era normale nel mondo antico, pagano e 
giudaico, attribuire una maggiore importanza alla destra; nel Nuovo 
Testamento basterà la scena del giudizio (in Eu. Matth. 15,32-46), 
con pecore e capri posti appunto «a destra» e «a sinistra». Nell’ Apo- 
calisse un'opposizione esplicita fra destra e sinistra si incontra soltan- 
to a proposito dei piedi del personaggio angelico che appare all'inizio 
del cap. to, tuttavia l'importanza e la supremazia della destra risulta 
evidente (cfr. F. Fabbro, Destra e sinistra nella Bibbia. Uno studio 
neuropsicologico, Rimini 1995). Come nei capp. 1-1 la sottolineatura 
che le sette stelle si trovavano nella destra del Risorto indicava pro- 
babilmente il suo controllo totale e assoluto sulle sette entità, così 
ora il fatto che il «rotolo» si trovi nella destra del personaggio «sedu- 
to sul trono» (vedi anche la ripetizione di 5,7) indicherà un particola- 
te rapporto privilegiato fra if rotolo e chi lo tiene in mano. βι- 

lov... ὄπισθεν: si tratta dunque di un opistografo, cioè di un rotolo 
scritto sulle due facciate, l'interna (il davanti, quando il rotolo è sro- 
tolato) e l'esterna (quella posteriore). Non è ben chiaro come Gio- 
vanni possa vedere che tale rotolo è scritto anche di dentro, giacché 
esso € ancora sigillato e quindi arrotolato. Tuttavia non era necessa- 
ΠΟ vedere all’interno del rotolo: per un verso, era facile supporre che 
un rotolo, scritto all’esterno, lo fosse anche all'interno; per altro ver- 
Ὁ, poi, il modello di Ezechiele rendeva logica l'opistografia. Infatti, 

rotolo teologicamente e profeticamente più importante per questa 
scena è quello di Ez. 2,9, il quale è appunto un opistografo. MATE- 
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σφραγισμένον... ἑπτά: i «sette sigilli» rappresentano il primo gruppo 
di sette oggetti che, visti insieme da Giovanni, scandiscono la strut. 
tura delle visioni successive, in cui appaiono in una sequenza nume. 
rata. La voluta scansione del testo in sette tappe, sottolineata da 
Giovanni mediante la presenza dei numerali ordinali (da «primo» a 
«settimo»), costituisce il cosiddetto «settenario». E un espediente 
letterario con cui Giovanni procede per gradi successivi di approfon. 
dimento: egli vede una visione complessa, con sette elementi partico- 
lari; da ciascuno di essi si sviluppano poi altre visioni. La settima di 
tali visioni, infine, può a sua volta essere costituita da una nuova vi- 
sione complessa, dai cui sette elementi si sviluppano sette ulteriori 
visioni, e cosi via, come in una «scatola cinese». Per l'idea di un roto- 
lo con sette sigilli, ved. ora 4QProtoEster! (40550) dove si narra, in 
un racconto che sarebbe uno dei modelli del libro di Ester, che il re 
ritrova «un rotolo sigillato con sette sigilli del re Dario, suo padre». 

1. ἄγγελον... µεγάλη: il termine «forte» ricorre nell’ Apocalisse 
sette volte come aggettivo e due volte come sostantivo. In quest ulti. 
mo caso è sempre al plurale («i forti») e indica una categoria di esseri 
umani destinati a una brutta fine (6,15; 19,18). Come aggettivo, per 
tre volte (qui, a 10,1 e a 18,21) caratterizza un «angelo», una volta una 
«voce» (18,2), la città di Babilonia (18,10), i «(sette) tuoni» (19,6) e il 
Signore Iddio (18,8). In maggioranza, quindi, si tratta di figure ange- 
liche o angelomorfiche, ma non umane. Ci possiamo domandare se, 
come notavamo con l'aggettivo «grande», anche «forte», più che una 
particolare muscolosità dell'angelo (richiesta forse soltanto a 18,21), 
non possa indicare una forza spirituale o, comunque, la sua straordi- 
narietà sovrumana. 

3. ἐν τῷ οὐρανῷ... τῆς γῆς: la tripartizione del cosmo corrisponde 
a quella di Ep. Phil. 2,10 («Affinché nel nome di Gesù ogni ginocchio 
si pieghi di coloro che sono in cielo e di coloro che sono sulla terra e 
di eles che sono sotto terra»). Come nel passo paolino, Giovanni 
parla qui di abitanti delle tre parti del cosmo, alludendo con ogni 
probabilità a tutte le creature spirituali nel loro insieme, esseri umani 
e angeli (compresi i diavoli), il cui culto è vietato da Ex. 20,4 e Deut. 
4,17 Sg. l 

5. ὁ λέων... Ιούδα: la connessione fra Giuda e il «leone» è tradi- 
zionale, almeno dalla benedizione di Giacobbe (Gen. 49,9). Altret- 
tanto tradizionale, in ambienti cristiani, è la sottolineatura della na- 
scita di Gesù nella tribù di Giuda: Eu. Matth. 1,2-3; Eu. Luc. 3,3} 
Ep. Hebr. 7,14. ἡ ῥίζα Δαυίδ: in Is. 11,10 appare la «radice di Ies 
se», di cui è profetizzato un suo «levarsi a vessillo» negli ultimi gior 
ni. Il termine «radice» può quindi significare anche la discendenza, 
ciò che procede da Iesse (il seme). Apoc. 22,16, però («Io sono la radi- 
ce e la discendenza di Davide»), mostra che «radice» indica, in senso 
proprio, non i discendenti, ma gli ascendenti di Davide. Non è la r? 
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dice generata da Davide, ma la radice da cui Davide è generato, 
mentre la discendenza è detta γένος, la «stirpe», la «schiatta». Il per- 
sonaggio, che sarà in ultimo identificato con il Risorto, è insieme ori- 
gine di Davide (Cristo preesistente) e sua discendenza (Gesù nella 
carne). 

6. ἐν µέσω τοῦ θρόνου... πρεσβυτέρων: ritroviamo la solita geogra- 
fia teologica del trono (cfr. nota a 4,6). Credo che Giovanni voglia 
dire che l'Agnello, come da sempre è sacrificato, così da sempre è in- 
tronizzato; egli si trova già sul trono del Padre, anche prima della fi- 
ne del mondo e del tempo. Quale che sia il suo rapporto con il perso- 
naggio seduto in trono, da cui è chiaramente distinto al v. 7, l’ Agnel- 
lo si trova sul suo trono. La dimensione del già e non ancora viene 
proiettata teologicamente dall'esperienza della Chiesa alla visione 
della divinità e della sua potenza. ἀρνίον... ἐσφαγμένον: siamo 
nel cuore del mistero della rivelazione cristiana. Annunciato come 
«leone» al v. 5, Gesù Cristo appare ora come «agnello», anzi come 
«agnello... sgozzato», cioè sacrificato (cfr. Introduzione, p. LIII con 
nota 3). Il testo sottolinea che l'Agnello «sta dritto». Il verbo ricorre 
oltre venti volte nell’ Apocalisse e può indicare la posizione di Cristo 
o dell'Agnello (3,20; 5,6; 14,1), ma il più delle volte riguarda angeli 
(7,1.11; 8,2.3; 10,5.8; 11,4 [ο]; 19,17), santi e risorti (7,9; 11,11; 15,2; 
10,12), ovvero il diavolo (12,4.18). L'uso giovanneo del verbo è coe- 
rente con la riflessione giudaica secondo cui gli angeli stanno peren- 
nemente dritti nella loro azione di lode e di preghiera verso Dio (per 
testi qumranici, cfr. SirSab (4Q405] fr. 23, I 5), mentre lo stare sedu- 
ti sarebbe segno di dignità divina (cfr. 1 Επ. 16,3-5; Introduzione, p. 
XLIV nota 2 e nota a 4,9-10). L'«agnello... sgozzato» appare inatteso, 
dopo che era stato annunciato un «leone» vittorioso. La vittoria del 
leone escatologico su un'aquila, che rappresenterebbe il potere roma- 
no, è una delle caratteristiche di 4 Es. (11,37-12,3). Giovanni quindi 
entra in polemica con idee giudaiche di fine secolo: la speranza mai 
sopita di una vittoria del leone di Giuda sull'aquila pagana. Con un 
tipico esempio di teologia del capovolgimento, egli identifica il leone 
nell’ Agnello e la sua vittoria nella morte sacrificale. Quanto al termi- 
ne ἀρνίον, esso ricorre ventinove volte nell’ Apocalisse. Il numero non 
ha significati reconditi; l'assenza di una speculazione aritmologica 

Ιεῖτο al numero delle ricorrenze di un termine così importante mi 
spinge a supporre che almeno alcune delle coincidenze numeriche no- 
tate dalla critica a proposito delle ricorrenze di vari termini (ved. no- 
ta a 1,6) non siano altro che coincidenze casuali. Ritroviamo «i [sette] 
spiriti», che apparivano in forma di fiaccole ardenti in 4,5. Poiché gli 
dh DI — su tutta la terra», è sottolineata la connessione 
E Eme icita con questo mondo e quindi, forse, con la sua du- 
Mel empo (cfr. nota a 4,5). Lo Spirito sembra pensato da Gio- 

n! non soltanto settemplice, ma (specialmente se il numerale in 
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«sette spiriti» non è originario) rappresentato da due serie di sette 
entità, le «corna» e gli «occhi». Se l'Agnello ha in sé tutto lo Spirito 
che è inviato sulla terra e se questo è rappresentato da due serie di 
entità, se ne può dedurre che l'Agnello riassuma in sé le due econo. 
mie. Le sette corna e i sette occhi rappresenterebbero allora le due 
fasi della totalità dell'intervento spirituale nella storia della salvezza, 
l'antica e la nuova alleanza. 

7. καί... εἴληφεν: la «venuta» dell'Agnello, che abbiamo appena 
veduto essere già «in mezzo al trono», avrà un significato teologico e 
sarà probabilmente connessa con il titolo-epiteto 6 ἐρχόμενος (ved. 
nota a 1,4). 

8. ἔχοντες... χρυσᾶς: gli attributi (in sé poco realistici, giacché 
non si suonano cetre tenendo in mano coppe ricolme) indicano sia la 
dimensione liturgica e sacerdotale dei personaggi sia il loro aspetto di 
mediatori fra i «santi» (ved. nota successiva) e la divinità. Possiamo 
domandarci se all'identità di funzioni di animali e anziani corrispon- 
da anche un'identità di natura. Quella descritta da Giovanni, infatti, 
pare una liturgia angelica, con angeli che intercedono per gli uomi- 
ni. υμιαμάτων... τῶν ἁγίων: che i «profumi» siano connessi con 
le «preghiere dei santi» è detto ancora a 8,3-4. Il contesto ideale gio- 
vanneo conduce a una spiritualizzazione del culto, non solo del sacri- 
[icio cruento, ma anche dell'offerta di incenso (θυμίαμα dovrebbe es- 
sere il miscuglio prescritto in Ex. 30,34-6). Per quanto concerne l'i- 
dentificazione dei «santi», ci troviamo di fronte a una difficoltà simi- 
le a quella che si incontra leggendo certi testi di Qumran, dove non? 
sempre chiaro se i «santi» siano i seguaci della setta o gli angeli santi 
(ved. Apoc. 14,10). Tuttavia la chiarezza di altri passi, dove Giovanni 
parla, ad esempio, della «perseveranza» o addirittura del «sangue» 
dei santi (13,10; 16,6; 17,6 ecc.), spinge a credere che anche qui i «san 
ti» siano i fedeli. Tale terminologia è caratteristica dei gruppi religto- 
si minoritari, che si contrappongono agli altri con la loro santità. 

9. ᾠδὴν καινήν: nell’ Apocalisse il «canto» dei santi è sempre un 
«cinto nuovo», come è ripetuto a 14,3 e come viene infine spiegato 4 
15,3. Si tratta del canto di vittoria di Mosè, cioè di quel cantico che 
l'antico «servo di Dio» (ibid.) aveva elevato a Dio al momento del 
trionfo sulle forze del male (il Faraone d'Egitto), appena gettate nel 
mare (Ex. 15,1-21). La novità è ora l'interpretazione cristiana: il canti- 
co di Mosè coincide con il cantico dell’ Agnello e la vera vittoria è i 
sacrificio sulla croce. Questo passaggio è importante per comprende 
re che cosa possano significare il rotolo e l'apertura dei suoi sigill: 
essa, infatti, è possibile soltanto dopo il sacrificio di Cristo. Tale st 
crificio fonda la chiesa dei salvati, da Israele («ogni tribù») come dai 
gentili («e lingua e popolo e gente»). Se il rotolo, che contiene un t€ 
sto scritto, rappresenta la rivelazione e se l'apertura dei sigilli indica 
la pienezza di questa, tale pienezza è quella portata dal trionfo regale 
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di Cristo. Così si spiega l'allusione al regno «sulla terra», che è un re- 
gno di «sacerdoti» (cfr. 1,6), cioè il regno sacerdotale millenario 
(20,4.6). L'insistenza su tale sacerdotalità fa pensare alla presenza di 
un luogo di culto, spirituale fin che si vuole, ma pur sempre su una 
terra che non è ancora quella «nuova» di 21,1 (cfr. note a 3,12 e 11). 

u. Καὶ εἶδον: la visione (e audizione) conclusiva del brano, par- 
rendo dal trono, allarga la visuale del veggente sino a contemplare il 
cosmo intero, con una ripresa del v. 3. L'aggiunta del mare e la per- 
manenza di uno spazio «sotto la terra» (v. 13) mostrano che la visione 
non riguarda ancora «cielo e terra nuova», ma si attaglia al regno co- 
smico di Cristo in questo mondo e quindi al «millennio». La defini- 
zione generica di «ogni creatura» (πᾶν κτίσμα) indica le realtà fisiche 
come quelle spirituali, in un mondo che ancora esiste e in cui il male 
pare neutralizzato. φωνήν... πολλῶν: le schiere degli angeli ap- 
paiono ora distinte da «trono», «animali» e «anziani». A partire dal 
proprio centro logico e ontologico (il «trono», su cui si trovano il «se- 
duto» e l'Agnello), la popolazione celeste si dispone a cerchi concen- 
trici, in ordine di importanza decrescente. 

11. τὴν δύναμιν... καὶ εὐλογίαν: da lungo tempo la critica aveva 
osservato la stranezza di questa espressione, dove abbiamo un solo 
articolo per sette sostantivi, come se si trattasse di una formula o di 
una parola singola (Charles I 1920, p. 149; W. Bousset, Die Offen- 
barung lohannis, Göttingen 1906, p. 261 sg.). L'ipotesi che si tratti 
di linguaggio liturgico (cfr. la dossologia a tre membri di 4,9, quella 
a quattro membri di 5,13 e l’altra a sette membri di 7,12) è stata 
na — dalle dossologie settemplici di SirSab (Newsom 
1995, P. 177). 


6, 1. μίαν... σφραγίδων: qui il numerale cardinale («uno») indica l'or- 
dinale («primo»). E un modo ebraico, che si ritrova in 9,12. Caratte- 
ristica dei «settenari» (cfr. nota a 5,1) è quella di essere strutturati su 
un elenco di sette elementi numerati in modo esplicito. Elenchi nu- 
merati si trovano anche in SirSab (MasadaSirSab II e 4Q403 I e II; 
cfr. Newsom 1985, pp. 175-8). Prende corpo l'ipotesi che l'idea di 
una struttura a settenario possa derivare da un'interpretazione misti- 
ca delle liturgie sabbatiche. "Epxov: il quadruplice ordine (o in- 
vito) di «venire», dato dai quattro animali, è seguito dalla comparsa 
di quattro cavalli dal colore diverso, su cui siedono personaggi a pri- 
ma vista diversi e di solito spiegati come figure anicliche di varia na- 
tura (la scena rielabora Zach. 1,8, dove il profeta vede cavalli di vari 
n € | personaggi sulla loro groppa sono angeli di Dio). Nel finale 
i : r bro, a 22,17[bis].20, l'imperativo appare ancora tre volte (por- 

ndo a sette il totale delle ricorrenze, con un'insistenza forse non 
casuale). La settima e ultima volta appare anche in modo esplicito il 
nome di colui che è invitato a venire: il «Signore Gesù». Questo so- 
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stiene l'ipotesi secondo cui, nella prima ricorrenza dell'invito a «ve. 
nire», il vincitore sul cavallo bianco sarebbe un personaggio cristolo. 
gico. 

2. τόξον: il termine «arco» ricorre soltanto qui in tutto il Nuovo 
Testamento. Affinché sia considerato un'arma di offesa è necessario 
supporre la presenza di frecce, taciute nel testo. Tuttavia l'assenza 
delle frecce permette forse un'interpretazione alternativa. Il termine 
«arco» riprenderebbe quello di Gen. 9,13 (τόξον anche per la LXX), 
cioè l'arcobaleno che segna la fine del diluvio e la nuova pace fra 
l'uomo e Dio, e quindi, come l'«iride» di Apoc. 4,4 e 10,1, indiche- 
rebbe che il personaggio proviene dal cuore stesso della divinità. La 
sua azione, infine, non sarebbe particolarmente bellicosa, ma avreb. 
be come scopo quello di istaurare un (nuovo?) patto con l'umanità, 
analogo a quello dei tempi di Noè. Tutto questo porterebbe a ritene- 
re che il cavaliere sul cavallo bianco sia il Cristo incarnato in Gesù 
(ved. nota a 10,1). ἐξῆλθεν... νικήσῃ: l'espressione «uscire per 
vincere, per la vittoria» ricorre innumerevoli volte nella Bibbia e non 
ha in sé un significato guerresco (si può tradurre: «affermarsi», «ave. 
re la meglio»). La LXX, infatti, rende quasi sempre con εἰς τέλος, 
tranne un paio di occorrenze, in cui traduce εἰς vixog-vetxog (ma 1 Ep. 
Cor. 15,54 cita fs. 24,8, contro la LXX, e ripropone in greco il con 
cetto di «vittoria»). L'espressione di Giovanni contiene una ripeti- 
zione e forse la frase significa: «per una vittoria completa e assoluta» 
(cfr. 3,17). Tuttavia la ripetizione può spiegarsi con la necessità, sen- 
tita da Giovanni, di inserire il termine «vincitore» nella normale [τα- 
se «uscì per vincere», così da creare richiami interni al testo, soprat- 
tutto con le sette missive dei primi capitoli e con le loro promesse «al 
vincitore» (per la corona del «vincitore», ved. nota a 4,11). 

4. xai iva... σφάξουσιν: ritroviamo l'espediente escogitato da 
Dio, tramite Gabriele, per la distruzione dei giganti in 1 En. 10,9: gli 
angeli santi di Dio non uccidono direttamente, ma fanno sì che i re- 
probi si distruggano fra loro. L'autodistruzione fra malvagi caratte- 
rizzera anche alcune fra le maggiori figure negative dell'Apocalisse, 
quali la bestia e la donna prostituta al cap. 17. 

6. Χοῖνιξ: la chénice è una misura di capacità per solidi (granaglie) 
che corrisponde a poco più di un nostro litro; si trattava della razione 
giornaliera in grano per un uomo. La struttura della frase pronuncia: 
ta dalla Voce ricorda quella di ; Reg. 7,1, dove però misure ben più 
grandi di grano e d'orzo sono vendute a prezzo bassissimo, per mo 
strare la fine della carestia e il ritorno del favore di Dio; grano, 0120, 
vino e olio, in contesto di carestia, si trovano insieme in Joe 1,10"! 
(brano utilizzato al cap. 9). 

8. ἵππος χλωρός: pare strana a molti la correlazione con la morte 
del colore verde, di solito connesso con idee di vegetazione e di vita. 
Per questo taluni traducono «verdastro» (cfr. Corsini 1980, pp. 203 € 
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108-10) ο addirittura «pallido» o tentano connessioni ardite (verda- 
stro o giallastro sarebbe il colore dei cadaveri dei morti insepolti du- 
rante le pestilenze). Il testo, però, dice «verde» e forse la spiegazione 
deriva proprio dall'abituale simbologia del verde: alla vita è legato 
infatti il tipo di morte portato da Morte (cfr. Vanni 1980, p. 485 sg.). 
Alcuni degli altri colori hanno una simbologia alquanto ovvia. La 
connessione fra il bianco, la vittoria e la verginità è chiara nel testo 
(ved. anche 14,4); il nero, opposto del precedente, dovrebbe essere il 
colore della tenebra, intesa come punizione divina (ved. 16,10); il ros- 
so, al v. 4, è il colore dell'uccisione reciproca fra uomini in guerra 
(indica, quindi, il sangue della morte violenta). Il personaggio sul ca- 
vallo bianco, con arco e corona, è destinato alla vittoria, ma non si 
dice che uccida. Il personaggio sul cavallo rosso toglie la pace, ma 
quelli che si sgozzano a vicenda sono gli uomini. Nemmeno del cava- 
liere del culle nero si dice che uccida: la bilancia serve a pesare il 
cibo caro e scarseggiante (per la guerra o per altra calamità), ma non 
è un'arma. La funzione di uccidere direttamente, su «un quarto della 
terra», è riservata a Morte e Ade. Questi agiscono con una «spada», 
con «fame», «morte» e «belve». La «spada» è una ῥομφαία, da Gio- 
vanni volutamente distinta dalla μάχαιρα del secondo cavaliere; nel- 
l'Apocalisse il termine ricorre sei volte e, nelle altre cinque (1,16; 
1,12.16; 19,15.21), è sempre la «spada» che «esce dalla bocca» di un 
personaggio divino e/o angelico. Sarebbe quindi uno strumento non 
usato da uomini, ma maneggiato direttamente dai personaggi sovru- 
mani e angelici detti Morte e Ade (cfr. 1,18). L'unica altra volta in 
cui il termine appare nel resto del Nuovo Testamento, è nella profe- 
zia di Simeone, per cui una «spada» è destinata a «trapassare l'ani- 
ma» di Maria (Eu. Luc. 2,35). Questa spada, per noi metaforica, è 
brandita da un angelo di Dio, se non è un'entità angelica essa stessa 
paco) Anche μάχαιρα può avere un significato spirituale (Ep. 
Ep . 6,17; Ep. Hebr. 4,12), ma di solito indica lo strumento con cui 
gli uomini si uccidono. Dato il possibile parallelismo con 1 Chron. χι 
(LXX), in cui ῥομφαία (di Dio ο dell'angelo) è la pestilenza che puni- 
sce Israele e minaccia Gerusalemme, suppongo che anche qui ῥομ- 
pala indichi la peste o comunque una morte d malattia. Questa ipo- 
tesi eliminerebbe un doppione, distinguendo la funzione del secondo 
cavaliere che causa la morte violenta di molti per mano di altri. Mor- 
te e Ade, quindi, sarebbero responsabili di tutti i tipi di morte uma- 
na (morte per pestilenza o malattia, morte per fame, morte per vec- 
chiaia, morte causata da belve), a parte quello causato da altri uomi- 
ni, che dipenderebbe dal secondo personaggio. Questo spiegherebbe 
TAHAE in quanto sarebbe il colore di quella morte che è legata al- 
4 caducità della vita, non essendo causata da altri uomini. Tuttavia 
iniu: che significa «morte», nel greco della LXX come nell’e- 

el testo masoretico, è anche usato a indicare la morte per pe- 
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ste ο pestilenza, quindi «spada, fame e morte» possono indicare guer. 
ra, fame e peste (cfr. 4QpPs° [40171] I-II). Quest'altra lettura, lecita, 
rende ripetitiva la funzione del cavaliere sul cavallo rosso. 

9. θυσιαστηρίου: è l'altare dei sacrifici, anche se a 8,3-4 appare 
chiaramente coincidere con l'altare dell'incenso e degli aromi. Nel 
tempio spirituale cristiano, la preghiera dei santi coincide con il sa. 
crificio dei martiri; deve quindi esistere un unico altare, luogo del sa- 
crificio perfetto, il cui modello è quello dell'Agnello-Cristo. La sosti. 
tuibilità del sacrificio nel tempio con la preghiera («offerta delle lab. 
bra secondo la norma, come aroma di giustizia») era già stata teoriz- 
zata a Qumran, dove era praticato così un culto «senza la carne del. 
l'olocausto e senza il grasso del sacrificio»: rOS IX 3-6 (cfr. CD VI 
12). Può sembrare strano a noi che le «anime» di questi uccisi, «sgoz- 
zati» come le vittime sacrificali nel tempio e come l'Agnello, si trovi- 
no «sotto» l’altare. Il termine «anima» (ψυχή) indica probabilmente 
la «vita» (cfr. 8,9 e 16,3), cioè quel principio che aveva sede nel san- 
gue; il contesto, infatti, ricorda esplicitamente il «sangue» versato da 
costoro. Ora, nel tempio di Gerusalemme (cfr. Introduzione, p. Litt), 
il sangue delle vittime sacrificali defluiva precisamente sotto l'altare 
dei sacrifici (Leu. 17,27; m. Pes. 5; m. Yom. 5,6; m. Midd. 4,2), e 
quindi era possibile pensare che la «vita» delle vittime andasse sotto 
l'altare e penetrasse nella terra. Il particolare del sangue sotto l'altare 
doveva essere ben noto nel giudaismo palestinese del I secolo, anche 
per le critiche degli esseni che, su base biblica (cfr. RT LII t2 e LIII 
5-6, che riprende Lew. 17,13 e Deut. 12,24), ritenevano che il sangue 
dei sacrifici non dovesse essere canalizzato nella valle del Cedron, 
ma dovesse finire in un pozzo a perdere (RT XXXII 12-5 e cfr. πι. 
Hull. 1,9). La polemica doveva essere vivace, anche per il valore sim- 
bolico che si poteva attribuire a quel fiume di «sangue e acqua» (vi 
era mescolata l'acqua delle purificazioni) che in qualche modo scatu- 
riva dal tempio (si pensi alla rielaborazione cristiana di Eu. Io. 19,34 
ει Ep. Io. 5,6-7). 

10-1. "Ewe πότε... πληρωθῶσιν: che la fine sarebbe arrivata sol- 
tanto quando si fosse completato il numero, vuoi dei viventi (2 Bar. 
23,4-5) vuoi dei convertiti (Ep. Rom. 11,25-6), era idea piuttosto co- 
mune (cfr. 1 En. 47,4 [LP]). Una simile protesta di «anime dei giusti» 
si trova in 4 Es. 4,33-7. A parte l'origine scritturistica dei singoli ele- 
menti (il «Fino a quando?», p. es., deriva probabilmente da Ps. 79. 
o Zach. 1,12), questo è uno dei casi in cui il parallelo fra 4 Es. e l'Apo 
calisse è troppo stretto per essere casuale. Come con la visione del 
l'Agnello sgozzato Giovanni corregge l'attesa, registrata in 4 Es., di 
un «leone» vittorioso, così anche qui credo che Giovanni si ponga 1n 
voluta contrapposizione con 4 Es. (ο con le sue idee), specificando 
che coloro i quali devono essere completi sono gli «uccisi». L'esalte 
zione della vittoria attraverso la morte di testimonianza ha una chie 
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ra tensione antitrionfalistica. Giovanni usa il verbo «riempire», 
«completare» e non dice da alcuna parte che la pienezza dei «martiri» 
consista nel raggiungimento di un certo loro numero. Il verbo «com- 
pletare», poi, è quello solitamente usato a indicare il compimento 
delle Scritture. E quindi possibile che Giovanni pensi alla pienezza 
della testimonianza, che si realizza con la morte per uccisione dei fe- 
deli (senza preoccupazioni per il loro numero). Questo potrebbe esse- 
re connesso con riflessioni sul martirio (in quanto analogo al sacrifi- 
cio dell'Agnello) come compimento della Scrittura, o addirittura co- 
me nuovo patto che completa quello antico. Per la «veste bianca», 
cfr. note a 3,4 € a 2,10. ἐπὶ τῆς γῆς: il senso del brano cambia 
profondamente se «terra» indica il mondo abitato o la Terra per an- 
tonomasia, cioè Israele. 

11. τὴν σφραγῖδα τὴν ἕκτην: il brano è intessuto di reminiscenze 
profetiche, relative per lo più alla «visita» di Jahvè. Si tratta di luo- 
ghi comuni apocalittici, di cui è difficile individuare l'origine, data la 
diffusione delle immagini. I passi che con maggiore probabilità han- 
no ispirato Giovanni sono: Joel 3,4 (il giorno grande; il sole ottene- 
brato; la luna e il sangue; è citato esplicitamente in Act. Ap. 2,20); 
Am. 8,9 (sole nero e «sacco» nel contesto; ha ispirato Eu. Marc. 
1,24: 5 e paralleli); Is. 13,9-10 (giorno; ira; sole; luna; stelle; ha ispira- 
to Eu. Marc. 13,24-5 e paralleli); Is. 34,4 (cielo come rotolo; stelle che 
cadono come foglie del fico; monti nel contesto; ha ispirato Eu. 
Marc. ιν,14-ς e paralleli). Il «sismo grande» viene probabilmente da 
Ez. 38,19, dove è destinato contro «la terra di Israele» e dove appaio- 
no pure i «monti» (ved. anche ler. 10,22 LXX). L'immagine del cielo 
come rotolo si comprende se si pensa che Dio aveva «disteso» la vol- 
ta celeste, come un rotolo. Quando Dio la lacera, i lembi di essa si 
riavvolgono, come accade se si lacera un rotolo; in quell'occasione le 
stelle, che sono appese alla volta celeste, cadono sulla terra. La cadu- 
ta delle stelle è la dissoluzione della «milizia celeste» (Is. 34,4), cioè il 
collasso del potere degli angeli ribelli. Alla caduta delle stelle corri- 
sponde la caduta dei monti, che qui compaiono per la prima volta, 
insieme con le isole (cfr. 16,20). Le isole indicano di solito i regni oc- 
cidentali (Grecia, poi Roma) e possono essere considerate anch'esse 
entità spirituali, in grado di tremare e provare spavento: si veda so- 
prattutto Ez. 26,15-8, dove appaiono anche i «re del mare». L'incer- 
tezza sulla continuità fisica delle isole con la terra ferma (cfr. Intro- 

Uzione, p. XLIX) permetteva di pensare a un loro movimento (si 
pensi alle Simplegadi). Quanto ai monti, se sono le potenze demonia- 
che che costituiscono la forza dei regni pagani (ved. note a 17,9 e 10), 
- connessione con le isole e con i re risulta ovvia. Perciò quanti ac- 
ettano la struttura del potere di questo mondo, dai sovrani agli 
E ap si rivolgono a loro (con le parole di Os. 10,8) per essere «na- 

sti dal Volto» di Dio e protetti dall'ira dell'Agnello. In questo 
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brano la terra, in quanto contrapposta αἱ cielo, non dovrebbe essere 
la Terra santa, ma tutta quanta [a terra. Anche la scena del rifugio 
sotto i monti e fra le rocce è composta da più reminiscenze; le rocce 
vengono da Is. 2,10.11, mentre Os. 10,8 contiene un invito, pronun. 
ciato dagli Israeliti colpevoli di idolatria, ai monti e ai colli. Rispetto 
a Os. il contesto è mutato: mentre là gli iniqui invocavano la fine del 
mondo fisico, qui i nemici di Dio sembrano implorare un'estrema, 
disperata protezione. Qualcosa di simile accade a Eu. Luc. 23,30, do- 
ve una profezia - che trova riscontro solo in Luca - di Gesù mentre 
viene condotto al Golgota fa riferimento a un'invocazione degli abi- 
tanti di Gerusalemme (che riproduce fedelmente Os.), — 
quando la città sarà distrutta. Tale distruzione (quella del 7ο o della 
line del mondo?) è percepita come una conseguenza diretta dell'ucci- 
sione di Gesù (il «legno verde» della novità cristiana rispetto al «le- 
gno secco» del giudaismo: En. Luc. 13,31). In ogni caso, secondo l'A- 
pocalisse ben poco possono fare i monti invocati, se non cadere, come 
appunto gli angeli peccatori e, almeno secondo un testo qumranico, i 
giganti loro figli, altrettanto peccatori («E i loro figli, la cui grandez- 
za come l'altezza dei cedri e i cui corpi come le montagne, sì, cadde- 
ro»: CD II 18-9). Quanto al Volto, per gli uni temibile (20,11), per gli 
altri promesso e da contemplare (ved. 22,3-4 e nota a 22,3), none 
chiaro in che rapporto sia con l'Agnello, con la cui ira è qui posto in 
parallelo. σεισμὸς μέγας ἐγένετο: questo «sismo grande» indica 
uno scotimento cosmico e non è necessariamente legato a uno scon- 
volgimento della terra (cfr. Eu. Matth. 8,13-7, dove una frase identi- 
ca alla nostra indica una tempesta «del mare»). L'aggettivo «grande» 
accompagna spesso il termine nel Nuovo Testamento, talora in con- 
testi apocalittici (Eu. Luc. 21,11), ma non necessariamente (Act. Ap. 
16,26, con un'altra frase identica alla nostra). In ogni caso, esso è 
sempre un segno dell'intervento di Dio (intervento di salvezza nel 
passo di Act. Ap.) e in Eu. Mattb. 18,1 indica la presenza di un «an. 
gelo del Signore disceso dal cielo». Ci dobbiamo anzi domandare co 
me potesse essere interpretato un sommovimento della terra o di al- 
tro elemento, talora ritenuto di alta intensità e di ridottissima esten 
sione. Era chiara a tutte le persone religiose la sua componente spiri- 
tuale che, in ambiente giudaico e cristiano, doveva venire interpreta: 
ta come di natura angelica. Nel passo di Matteo della tempesta seda- 
ta, Gesü sgrida i venti e il mare e poi, conclude l'evangelista, «gli uo- 
mini stupirono» (Eu. Matth. 8,17); ho il sospetto che vi sia una voluta 
contrapposizione fra entità angelico-spirituali, che non stupiscono 
poiché conoscono Gesù (cfr. Eu. Matth. 8,29), e appunto quanti sono 
soltanto «uomini». Questo presupporrebbe nel passo di Eu. Matth. 
una spiegazione angelomorfica di onde, mare, venti e forse dello stes 
so «sismo». 
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q, 1. εἶδον τέσσαρας ἀγγέλους: l'immagine di quattro angeli punitori, 
frenati da «un altro angelo», forse loro capo, ricorre in 2 Bar. 6,4-5. Nel 
resto giudaico i quattro, fermi «ai quattro angoli della Città», stanno 
per appiccare il fuoco a Gerusalemme, e il quinto li ferma quanto basta 
a permettere il salvataggio degli arredi sacri del tempio. E possibile che 
1 Bar. si sia ispirato all’ Apocalisse, anche se vi sono molte divergenze 
nei particolari (p. es., qui 1] quinto angelo «sale» da Oriente, là «scende 
dal cielo»). Se, poi, la «terra» di cui parla Giovanni fosse la «terra san- 
ra», così come farebbe pensare la fonte biblica del passo (Ez. 7,2; cfr. 
Ez. 9,1-8), i punti di contatto fra i due testi sarebbero ancora più mar- 
cati. Di per sé, il testo di Giovanni, data la presenza del mare, ha una 
dimensione più cosmica, tuttavia il contesto di 7,1-8 conduce la scena 
entro i confini di Israele. κρατοῦντας... ἀνέμους: dal confronto 
con 1,18; 2,1 6 9,14, pare possibile dedurre che anche questi «venti», 
certamente connessi con li Quattro direzioni (per cui ved. Dan. 7,2; 
Zach. 1,10; 4 Es. 13,5), siano considerati delle realtà angeliche. 4 Es. 
1.19 parla anche di «quattro porte», che potrebbero essere quelle da cui 
gli angeli-venti escono ed entrano sulla terra. 

1. ἀναβαίνοντα... ἡλίου: in un testo cristiano, Is. 41,25 assume toni 
cristologici (cfr. Eu. Luc. 1,78). Il contesto immediato, con il rinvio al 
sigillo sui salvati, che probabilmente deriva da Ez. 9,4, che a sua volta 
rielabora Ex. 12, fa pensare che il brano abbia in vista, almeno come 
oggetto principale di riflessione, la salvezza di Israele. A parte il suc- 
cessivo elenco di salvati dalle dodici tribù, l'antecedente letterario co- 
stituito da Ez. 9,1-8 spinge in tale direzione: nel testo antico incon- 
triamo «sei uomini» (cioè angeli) che, guidati da «un altro uomo» il 
quale segna e salva gli eletti, fanno strage degli abitanti di Gerusa- 
lemme. 

2-3. σφραγῖδα... σφραγίσωμεν: «sigillo»-«sigillare» ricorrono ri- 
spettivamente otto e tredici volte nel testo e fanno riferimento a due 
significati fondamentali, quello del sigillo come chiusura (i sette sigilli 
del rotolo; la sigillatura del pozzo dell'abisso [20,3]; la sigillatura delle 
parole dei sette tuoni [10,4] o delle parole della profezia [22,10]) e quel- 
lo del sigillo come segno distintivo (i «segnati» del cap. 7 e di 9,4). In 
ogni caso, apposto su parole, su esseri umani salvati, su cose, il «sigillo» 
è sempre un segno dell'intervento o del potere di Dio (cfr. 4QSi? 
[409511] fr. 30, 3). AI «sigillo» (di Dio) si contrappone il χάραγμα, il 
«marchio» (della Bestia), sua imitazione demoniaca (cfr. nota a 13,16). 

4. ἑκατὸν τεσσεράχοντα τέσσαρες: quadrato di dodici, questo è il 
Primo numero a tre cifre che appare nel libro. In assenza di numeri 
arabi e in assenza di zero, i Greci (e gli ebrei) usavano le lettere del- 
l'alfabeto anche per indicare i valori dei numeri. Le ventiquattro let- 
ere dell alfabeto greco, con l'aggiunta di tre lettere soprannumerarie 
antichi segni grafici non più usati), di solito seguite da un apice, ser- 
Ivano a indicare le nove unità (1-9), le nove decine (10-90), le nove 
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centinaia (100-900), cona’ = 1, w° = 800e sampi = 900. Le migliaia, 
da 1000 a 900.000, si scrivevano con le stesse lettere, precedute da un 
altro segno grafico (,a = 1000 e ,w = 800.000). Così il modo di rap. 
presentare i numeri e di pensarli era diverso dal nostro: «uno» come 
«quaranta» o come «trecento» o come «mille» erano numeri corrispon- 
denti a una sola lettera-cifra, mentre ad esempio 360 era un numero a 
due lettere-cifre, trecento e sessanta. Inoltre non importava la posizio. 
ne di ciascuna cifra: a” è sempre uno et’ è sempre dieci, in qualsiasi or- 
dine vengano scritti. Di solito si scrivevano in ordine decrescente, co- 
me qui, o crescente (Plutarco, quando parla di una leggenda su 7777 
argivi uccisi, dice: «Sette e settanta e settecento oltre a settemila»: 
Mor. 145d). Con il nostro sistema di cifre, infine, noi «vediamo» im. 
mediatamente una connessione, ad esempio, fra 40 e 4; la somma dei 
due, 44, ripropone lo stesso numero ripetuto due volte e gli con- 
ferisce quindi una compattezza, assente in greco, dove 44 si scrive di 
solito μδ᾽ (MA’), senza che fra le due lettere-cifre si possa scorgere 
una somiglianza visiva. Cfr. 13,18. Le «migliaia» (o «chiliadi») in quan- 
to tali rappresentano una divisione clanico-militare caratteristica del- 
l'Israele antico (p. es. Ex. 18,21.25; cfr. Num. 1,16 dove appaiono le 
«migliaia di Israele»), ripresa con certezza a Qumran. Quanto rale ri- 
presa fosse simbolica non è chiaro, giacché le migliaia, insieme con le 
decine e le centinaia, appaiono sia in testi che riguardano l'organizza- 
zione della vita rituale della setta sia in testi relativi alla battaglia esca- 
tologica (QS II 20-2; CD XIII 2 [«Regola della dimora degli accampa- 
menti»); rOM [e 1033] II e III; V 3-4 (dove la prima chiliade è orga. 
nizzata su sette file]; XII 4; 4Q491 fr. 13, 2). Nei testi qumranici dedi- 
cati alla descrizione dell'esercito — (1OM), in genere si sup- 
poneva che l’esercito fosse organizzato su base settemplice (sette 
schiere, sette file, sette lanci di giavellotti); ma la cavalleria pare com- 
posta da 6000 unità, 500 per tribù (1OM VI 8-11; il testo è di difficile 
comprensione). Per noi è sufficiente osservare che doveva essere natu- 
rale per un ebreo del I secolo, che avesse presente la Bibbia, immagi- 
nare una comunità di eletti oppure un esercito escatologico organizza 
ti in gruppi di mille uomini. La lista dei dodici figli di Giacobbe-Israe- 
le non corrisponde, per ordine e per componenti, alle liste che trovia- 
mo nel Genesi (p. es. 35,23-6). Giuda, il quartogenito nato da Lia, € 
nominato al primo posto, davanti al primogenito Ruben; la traspost- 
zione pare logica, in verità, in quanto dalla tribù di Giuda vengono! 
sovrani di Israele e lo stesso Gesù (cfr. 5,5). La scomparsa di Dan di 
solito si spiega poiché circolava l'idea che l'anticristo sarebbe stato un 
danita (forse anche per le non propriamente elogiative tradizioni su 
Dan: cfr. Iud. 18). In ogni caso, la questione si complica poiché di soli- 
to si riteneva che i due figli di Giuseppe, cioè Efraim e Manasse, adot- 
tati dal vecchio Giacobbe (Ger. 48), avessero sostituito il loro padrt 
nell'elenco dei patriarchi, come capostipiti di due «mezze tribü» (cos! 
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da restare con dodici tribù, pur avendo tredici nomi). L'elenco di 
Giovanni é strano poiché contiene il nome di Giuseppe con quello di 
Manasse, ma non quello di Efraim. Pare che Giovanni voglia comun- 
que avere dodici nomi, esaltando Giuda ed escludendo Dan; il resto, 
forse, non gli interessa. 

9. εἶδον... ὄχλος: l'audizione del numero delle «cento quaranta 
quattro migliaia» sfocia in una visione, in cui non appaiono, però, sol- 
ranto coloro di cui il veggente ha udito il numero, ma una «folla gran- 
de» (ὄχλος πολύς). Da un punto di vista puramente letterario, accade 
alcune volte nel libro che una determinata realtà venga annunciata, 
ma poi il personaggio veda qualcosa di più ampio, di cui la realtà an- 
nunciata in precedenza risulta essere soltanto una componente. Ana- 
logo al nostro passo è l’inizio del cap. 6, con la comparsa sulla scena 
dell'Agnello, dopo che era stato annunciato un «leone» vittorioso. 
Anché qui il giudaismo (il leone di Giuda) appare soltanto come una 
componente del ben più ampio (teologicamente parlando) cristianesi- 
mo (l'Agnello). Questo secondo elemento ideale non nega il primo (il 
sacrificio dell' Agnello, che rappresenta il cuore della religiosità ebrai- 
ca, è la vera vittoria del leone di Giuda), ma lo ricomprende in sé. An- 
che la «folla» appare ora varia e, se l'interpretazione che andiamo pro- 
ponendo è valida, comprende in essa i salvati dall’Israele storico, co- 
me un elemento (le «tribù») insieme con il resto del mondo («gente... 
e popoli e lingue»). La totalità della Chiesa ha dunque una molteplici- 
tà di componenti, una sola delle quali, quella di origine ebraica, è «nu- 
merata». Il numero di «cento quaranta quattro migliaia» di uomini, i 
quali appaiono come l’esercito dell'Agnello (cfr. note a 14,1 e 4), è un 
numero dimezzato. 288.000, infatti, sono gli armati che costituiscono 
l'esercito di Davide (1 Chron. 27,1-15). Questo potrebbe significare 
che Giovanni vuole in qualche modo sottolineare che la Chiesa è com- 
posta da due metà ideali, quella dei provenienti dalla circoncisione e 
quella dei provenienti dal paganesimo. Le due metà non sono in equi- 
librio numerico, giacché solo la metà dei giudei ha un numero e la loro 
somma dà una cifra tale «che nessuno poteva contarla»; i provenienti 
dal paganesimo, quindi, saranno più numerosi. Ciò non di meno costi- 
tulscono due metà teologiche, di cui quella giudaica è chiamata a com- 
piti di particolare onore e testimonianza. II fatto che la «folla» non sia 
numerabile significa che essa finalmente realizza la promessa di Dio 
di dare ad Abramo una discendenza incalcolabile, come «le stelle del 
cielo» (Gen. 15,5 ecc.) e «la sabbia del mare» (Gen. 22,17; 32,13 ecc.). 

ed. nota a 12,18. φοίνικες... αὐτῶν: le «palme» sono segno di vit- 
torla in tutto il mondo greco ed ellenistico (p. es. Plutarco, Mor. 
Rid per il cristianesimo, essendo la «vittoria» dell’ Agnello costitui- 
pe a sua morte sacrificale, con un esempio di capovolgimento teo- 
obico della simbologia, la palma diviene segno di martirio. Significa 
orse il nostro passo che tutti i salvati debbono essere stati fisicamen- 
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te uccisi? E possibile che la loro morte sia stata un morire spirituale 
(modellato sì sul sacrificio dell'Agnello, ma forse inteso nei termini 
della teologia paolina del battesimo di conversione: Ep. Rom. 6,3: 
ecc.), tuttavia resta l'impressione, alla lettura dell'Apocalisse, di tro. 
varsi di fronte al prodotto di un cristianesimo militante che, pur non 
cercando il sangue, certamente non lo teme. 

11. πάντες οἱ ἄγγελοι: ricompare qui la scena di 5,11, con la corte 
angelica al gran completo. Tuttavia muta l'ordine degli elementi: par. 
tendo dal centro, infatti, a 5,11 abbiamo: trono - animali - anziani - 
angeli; qui, invece, troviamo: trono - anziani - animali - angeli. L'in- 
terscambiabilità di posizione fra i quattro animali e i ventiquattro an. 
ziani rafforzerebbe l'ipotesi che anche i ventiquattro anziani siano fi- 
gure angeliche. 

12. εὐλογία; pur nel parallelismo, vi sono differenze fra la lode an. 
gelica e quella degli uomini. Questi attribuiscono a Dio «la salvezza», 
mentre essa non compare più fra i sette elementi che costituiscono la 
lode di Dio in bocca agli angeli (la settemplicità della lode e ricercata: 
cfr. nota a 5,12). La lode umana, poi, si rivolge «al nostro Dio, a colui 
che siede sul trono e all'agnello», mentre la lode angelica si rivolge 
semplicemente «al nostro Dio». Pare che gli uomini non possano ri- 
volgersi a Dio senza l'intermediazione dell’ Agnello (cfr. nota a 22,3). 

13-7. La parte conclusiva di Apoc. 7 sembra realizzare le promesse 
contenute in 3,4-5. Essa coincide con la conclusione degli eventi de- 
scritti dopo l'apertura del sesto sigillo (6,12) e il testo sembra proporre 
uno sviluppo rispetto a eventi descritti dopo l'apertura del quinto si- 
gillo. Là, infatti (6,9-11), abbiamo incontrato le «anime di quelli sgoz- 
zati», poste «sotto l’altare» e la cui impazienza viene placata con la 
consegna di una «veste bianca», in attesa che «siano completi» (ved. 
nota a 6,11) «quelli che stanno per essere uccisi». Qui troviamo dei 
personaggi umani (cfr. 7,9), i quali già indossano «vesti bianche», poi- 
ché sono passati attraverso una persecuzione sanguinosa che li ha por- 
tati a «sbiancare» le proprie vesti «nel sangue dell'agnello». Non vi è 
menzione di alcun altare, ma costoro «sono di fronte al trono di Dio», 
nel «suo tempio», dove «prestano servizio» (probabilmente sacerdota- 
le) «di giorno e di notte». Giacché il loro numero è tale «che nessuno 
(li) poteva contare» (cfr. 7,9), possiamo dedurre che rappresentino la 
massa completa dei salvati, di cui quelli sotto l'altare costituivano la 
primizia. Che vi sia un'evoluzione pare deducibile anche dal fatto che 
Giovanni, con il v. 15b, passa all'uso di verbi al futuro, anticipando 
contenuti di Apoc. 21. Che cosa sta descrivendo Giovanni? Abbiamo 
proposto che la «folla» dei senza numero comprenda nei propri ranghi 
le «cento quaranta quattro migliaia»; ora dobbiamo supporre che com 
prenda le «anime di quelli sgozzati» che erano «sotto l’altare», ma che 
non sono più in attesa passiva, bensì officiano nel tempio, essendosi 
completati nel numero i loro «conservi e fratelli». Forse le due entità. 
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gli sgozzati e le «cento quaranta quattro migliaia», coincidono, rap- 
resentando la totalità dei salvati provenienti dalla circoncisione, ο 
pes gli sgozzati ne sono la primizia, le «cento quaranta quattro mi- 
gliaia» essendo la completezza. Lo stato di tutti i salvati non è chiaro. 
La presenza del tempio, infatti, nonostante i verbi al futuro, sembra 
escludere che questa sia la beatitudine finale della Nuova Gerusalern- 
me. Direi che restino due interpretazioni alternative possibili. La bea- 
titudine qui descritta anticipa in cielo quella che al cap. 2o è definita 
come «millennio» in terra: «colui che siede sul trono», che «dimorerà 
su loro», dovrebbe ancora essere Dio, forse reso presente dall’ Agnello 
«in mezzo al trono» che è Gesù Cristo, «re» del millennio (20,4.6). Il 
«tempio» è quello che presumibilmente esisterà nella «città amata» 
(10,9); la «veste bianca» è il corpo (spirituale) della prima risurrezio- 
ne. [I fatto che siano presentati con funzioni sacerdotali, conferma la 
loro regalità (cfr. 5,10), la quale si realizza appunto nel millennio. In 
alternativa, la beatitudine qui descritta rappresenta uno stato inter- 
medio presso Dio (il «seduto sul trono»), nel «suo tempio» celeste (che 
sarà nominato esplicitamente per la prima volta a 11,19); la veste bian- 
ca indica per immagine tale beatitudine celeste o, one più speculati- 
vamente, il «veicolo» per l’anima disincarnata (cfr. nota a 3,4). 

14. τῆς θλίψεως τῆς μεγάλης: il fatto che la tribolazione sia defi- 
nita «grande» non significa che Giovanni pensi a una persecuzione 
universale del cristianesimo. Essa è nde: poiché rappresenta lo 
scontro spirituale e sovrumano sostenuto dai credenti contro le forze 
del Satana (ved. nota a 1,10). La vittoria cristiana non può avvenire 
altrimenti che «sbiancando le vesti nel sangue dell'agnello»: quanto 
questa frase faccia riferimento a una simbologia battesimale o a un ve- 
ro e proprio martirio e difficile a dirsi, giacché la connessione fra bat- 
tesimo d'acqua e martirio di sangue è strettissima. 

16. «οὐδὲ μὴ πέσῃ... καῦμα»: Giovanni sta liberamente adattando 
Is. 49,10, canto di giubilo sul ritorno degli esiliati (invitati a «uscire da 
Babilonia» a 48,20). Il testo (deutero)isaiano ha toni escatologici («nel 
giorno della salvezza»: 49,8) e, dopo aver affermato che gli esuli che 
ritornano «non patiranno fame né sete», dichiara che «non li colpirà il 
bruciante né il sole» (49,10; la LX X dice: οὐδὲ πατάξει αὐτοὺς ὁ xaù- 
σων οὐδὲ ὁ ἥλιος). «Bruciante» è il significato etimologico di «serafi- 
no» ed è lo stesso nome dei «serpenti ardenti» dal morso velenoso di 
Num. 11,6 nonché dei misteriosi «draghi volanti» di Is. 14,29 € 30,6. 
Doveva quindi esistere una categoria di esseri angelomorfici che Dio 
Poteva Inviare per punire Israele e che potevano essere considerati di 
natura demoniaca. Giovanni non dice più che l’astro o il «bruciante» 
saranno trattenuti dal colpire il popolo dei santi, ma dal «cadere loro 
addosso» (per «cadere», ved. nota a 2,5). Abbiamo visto la caduta del- 
le stelle (6.1 3), dei monti (6,16) e presto vedremo la caduta di un astro 
grande ardente (8,10). Ritengo che Giovanni, con la caduta del sole e 
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di πᾶν χαῦμα, intenda riferirsi all'aggressione degli angeli malvagi, il 
cui potere sugli uomini coincide con la loro caduta dal cielo. Il termi. 
ne χαῦμα indica probabilmente «una cosa che brucia, ardente» (anche 
nel greco classico, d'altro canto, esso può definire un «tizzone» arden. 
te). Si tratta quindi ancora di stelle, cioè di diavoli (sarà normale, nel 
folklore cristiano, definire «tizzone», «carbone» il diavolo). 


8, 1. σιγή: quando le preghiere degli uomini salgono a Dio (cfr. 8,3), 
la liturgia angelica tace, per permettere l'ascolto da parte di Dio (così 
Bauckham 199}, pp. 70-83, con rinvii). Tuttavia l'insegnamento rab. 
binico in proposito non si rifà a maestri anteriori alla fine del III seco. 
lo, mentre le testimonianze più antiche porrebbero il silenzio angelico 
in rapporto con i momenti di rivelazione (gli angeli tacciono quando 
Dio parla; così Halperin 1988, pp. 137-41). Indipendentemente dalle 
preghiere umane o dall’autorivelazione di Dio, momenti di silenzio 
sono comunque presenti nelle liturgie angeliche ritrovate a Qumran e 
Masada (cfr. Newsom 1935, p. 56), dove abbiamo anche l’espressione 
«voce di silenzio» (4Q405 frr. 20-2, II 7 e 12). Il Testamento di Adamo, 
che conterrebbe tradizioni legate al culto prima del 70, ricorda una 
pausa di silenzio fra gli angeli nella «dodicesima ora» della notte, cioè 
sul far del mattino (visto che la giornata incomincia al tramonto), in 
concomitanza con l'offerta dell'incenso (Bauckham 1993, pp. 70-83). 
Ulteriore alternativa sarebbe quella di interpretare il silenzio come un 
ritorno al silenzio della creazione (cfr. 4 Es. 6,39 e 7,30 che suppone 
un silenzio di «sette giorni»; pseudo Filone, Liber Ant. Bibl. 60,2; cfr. 
anche la posizione critica di 2 Bar. 3,7-8). Resta poi da spiegare il pe- 
riodo di tempo. Perché mai Giovanni dice che dura «mezz'ora»? Di 
solito si pensa che egli voglia indicare un tempo breve, oppure che 
faccia riferimento a una pausa di tale durata che avrebbe avuto luogo 
effettivamente nella liturgia in Gerusalemme. La seconda ipotesi, cer- 
to rafforzata dai testi scoperti, è difficile da verificare, giacché abbia. 
mo idee solo molto approssimative sulla liturgia del tempio e sui suoi 
tempi. Quanto alla prima, Giovanni non dice affatto che tale silenzio 
in cielo duri mezz'ora, ma dice che è un silenzio «come» di mezz'ora. 
Quindi egli avverte che non è di mezz'ora, ma che egli intende con 
netterlo proprio con tale periodo di tempo, che ha la caratteristica 

essere una metà di qualcosa. Perciò, prima di discutere sulla brevità 
della «mezz'ora», converrà piuttosto riflettere sulla presenza nel libro 
di tempi dimezzati, di cui questo è il primo. Ipotesi generale è che, nei 
tempi come nelle misure, non valga, per la loro interpretazione, tanto 
l'unità di misura (ore, giorni, mesi, anni; cubiti, stadi...), quanto il va- 
lore numerico indicato. In esso sarebbe concentrato il significato pro 
fondo, che noi definiamo simbolico, del passo. Ovviamente, soltanto 
il riscontro lungo tutto il testo giovanneo potrà mostrare la liceità di 
una tale posizione interpretativa; per ora limitiamoci a osservare che 
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il periodo dimezzato più importante nel testo è la «mezza settimana» di 
giorni o di anni (ovvero i «tre giorni/anni e mezzo»). Tale periodo di 
tempo dimezzato deriva da Dan., dove indica la durata della persecu- 
zione; nell’ Apocalisse sembra fare riferimento a un periodo di sopraf- 
fazione dei santi sulla terra da parte delle forze del male (cfr. nota a 
11,3). Se anche il nostro periodo di «mezz'ora», quale che sia la sua du- 
rata effettiva nella storia umana (in Apoc. Abr. 28,5 troviamo una cor- 
rispondenza fra «un'ora» e «cent'anni»), in quanto dimezzato, vuole 
richiamare tale periodo di patimenti, se ne dovrà dedurre che il marti- 
rio è considerato da Giovanni la vera preghiera ovvero che in esso il 
Dio cristiano si rivela. La chiesa perseguitata è la chiesa davvero oran- 
te-testimone e la sua preghiera-testimonianza è quella bene accolta in 
cielo, tanto da causare il temporaneo silenzio nelle liturgie angeliche. 
Come il martirio dei fedeli è la vera preghiera, così il sacrificio dell’A- 
gnello è la vera rivelazione, di fronte al cui mistero il cielo, cioè gli an- 
geli, può soltanto tacere. Ci possiamo infine domandare se il silenzio 
celeste non sia anche un silenzio di Dio (cfr. Ignazio d'Antiochia, Ep. 
Eph. 19, che parla di «misteri fragorosi, plasmati nel silenzio di Dio» e 
note a 11,3 € 13). 

1. εἶδον... ἀγγέλους: questo gruppo di angeli è introdotto con l'ar- 
ticolo, come se si trattasse di una realtà nota. In apertura di libro, 
Giovanni ha parlato dei «sette spiriti, che stanno di fronte al... trono» 
(1,4), i quali in seguito appaiono come «sette torce di fuoco», sempre 
«di fronte al trono» (4,5). Questi «sette angeli» potrebbero allora esse- 
re la stessa realtà angelico-spirituale (cfr. 5,6 e note ad locc.). In un te- 
sto qumranico molto frammentario (4QNarrative [4Q458]), forse 
un'apocalisse, troviamo isolata l'espressione «primo angelo» che pre- 
suppone un gruppo o una lista di angeli (se, poi, tale «primo angelo» 
avesse funzione od onori particolari, come in Apoc. 11,9, è impossibile 
dire) ἐδόθησαν... σάλπιγγες: durante il periodo di silenzio in cie- 
lo (e quindi, come abbiamo supposto, di persecuzione sulla terra) la 
provvidenza di Dio non resta inattiva. Di fronte alla protesta delle 
amme-vite sotto l'altare, insieme con la raccomandazione di «riposare 
ancora un breve tempo», «fu data loro (ἐδόθη αὐτοῖς), a ciascuno, una 
veste bianca»; così ora, durante la «mezz'ora» di silenzio degli angeli, 
vengono «date loro (ἐδόθησαν αὐτοῖς) sette trombe» (quindi anche qui 
una ciascuno). Il parallelismo, rafforzato dall’uso del passiuum diui- 
num, mi pare ricercato: mentre la preghiera-sacrificio dei perseguitati 
sale fino a Dio, quanti già sono stati sacrificati restano in un'attesa 
ricca di promesse che si stanno già realizzando e gli angeli si prepara- 
no ad agire. 
αρ Ὁ — τὸ χρυσοῦν: il versetto prova che nel tempio 
(ic * i fronte al trono», vi è un solo altare, che è «altare dei sacri- 
a» ma insieme è detto essere «d oro» ed è luogo d'offerta degli 

rom» (ved. nota a 6,9). Nel tempio terreno esistevano due altari: 
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quello «dei sacrifici», cioe delle offerte cruente, rivestito di «rame» (o 
«bronzo»: Ex. 17,2; 38,2; 1 Reg. 8,64; 9,25 ecc.), e quello «degli incen. 
si» o aromi, usato esclusivamente per οσα. degli aromi, che era ri. 
vestito «d'oro» (Ex. 30,1-10; 37,25-8; 1 Reg. 6,12 ecc.) ed era anzi det. 
to semplicemente «altare d'oro» (Num. 4,11). Giovanni sta dicendo 
che il culto celeste, cioè la liturgia angelica che è il modello di quella 
terrena, comporta un unico altare, dove ha luogo l'offerta sacrificale 
perfetta, quella gradita a Dio, che è un'offerta di «aromi», cioè di 
«preghiere». La coscienza cristiana dell'inutilità di sacrifici di sangue 
in un tempio terreno (dato l'avvenuto sacrificio di Cristo, che ha va- 
nificato e reso superfluo qualsiasi sacrificio di animali) si proietta nel 
mondo divino: in cielo vi è un solo altare, per un culto assolutamente 
spirituale (per la sua dimensione angelica, ved. nota a 9,14). Ne deriva 
che il culto terreno (giudaico), con la sua doppiezza di aspetti e di alta- 
ri, è una degenerazione e che solo l'atteggiamento cristiano, in cui sa- 
crificio (personale) e preghiera coincidono, è quello corretto. Il supe- 
ramento del sacrificio animale a favore della preghiera può essere tipi- 
co di una minoranza di esclusi dal tempio. CD XI 20 sg. riprende 
Prou. 15,8 e proclama: «Il sacrificio dell'empio è un'abominazione e la 
preghiera del giusto è un'offerta gradita». In ambiente giudaico, tut- 
tavia, la critica non è mai rivolta contro il sacrificio di animali per se, 
ma contro il sacrificio compiuto da «empi». Per i settari di Qumran, 
tutti gli altri giudei - e in particolare le autorità che controllano la vita 
cultuale in Gerusalemme - sono empi, seguaci del «Sacerdote empio»; 
non esistono quindi, in concreto, sacrifici nel tempio terreno graditi a 
Dio. A differenza dell'Apocalisse, però, una forma di attività sacrifi- 
cale delle schiere angeliche sembra confermata da SirSab (cfr. note a 
3,12 e a 6,9). Questo dimostra che gruppi giudaici radicali e gruppi 
cristiani potevano entrambi prendere le distanze dal culto gerosolimi- 
tano, ma pare che soltanto gruppi cristiani sviluppino una contrappo- 
sizione teorica che escluda, anche nel futuro escatologico, una ripresa 
dei sacrifici (anche gruppi battisti non esseni e non cristiani dovevano 
avere sviluppato una cultualità alternativa, ma la loro situazione è tal- 
mente nebulosa da non consentire affermazioni troppo nette; cfr. J. 
Thomas, Le mouvement baptiste en Palestine et Syrie [150 av. J.-C. - joo 
ap. J.-C.], Gembloux 1935). 

«. σεισμός: appare in conclusione di una lista che comprende enti- 
tà di natura angelica (tuoni, voci, lampi) e non sembra qualitativa 
mente diverso di esse (cfr. nota a 6,12). E probabile che questo sismo 
sia connesso con la terra (terremoto): come il «fuoco» dall'altare cele- 
ste è gettato sulla terra, così avremmo una serie di effetti di tale a210 
ne, che originano in cielo (tuoni, voci, lampi) e si concludono in terrà 
(sismo). Osserviamo che ciò che l'angelo scaglia sulla terra non € 1? 
censo, ma «fuoco», quindi, forse, ancora una realtà angelico-spirituale 
(pare meno probabile che l'angelo scagli sulla terra l'intero incensiere, 
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ricolmo di fuoco celeste). La caduta di questo «fuoco» sembra essere 
la causa del «sismo» (della o «sulla terra»). Forse anche qui è adombra- 
ta la caduta del Satana e dei suoi accoliti, precipitati dal cielo sulla ter- 
ra. Tuono, voci e sismo compaiono insieme anche in Apoc. Abr. 30,8, 
dove costituiscono la decima piaga che colpisce i pagani. 

7. καὶ πῦρ... χατεχάη: al suono delle prime tre trombe vi è sem- 
pre del «fuoco» o qualcosa di ardente che è gettato, ovvero cade, sulla 
terra, nel mare, nei fiumi e sorgenti. Si sviluppa, quindi, l'immagine 
dei versi precedenti, in cui l'angelo getta fuoco sulla terra. Questa 
«terra», data Ja presenza del mare e delle ss dolci, dovrebbe essere 
tutta quanta la terra e non soltanto Israele. Al suono delle prime quat- 
tro trombe, poi, la «terza parte» di una realtà cosmica subisce conse- 
guenze negative da quello che sta accadendo (meptre «la terza parte 
degli uomini» sarà uccisa dopo il suono della sesta tromba: 9,15.18). 
Giovanni pare interessato in certi contesti a una tripartizione teologi- 
ca della realtà di cui sta parlando, con la distruzione di una delle tre 
parti. L'origine dell'immagine è in Ez. 5, ripreso da Zach. 13,8-9, dove 
indica l'intervento punitore di Dio contro Israele e Gerusalemme; la 
ritroviamo in Apoc. 16,19, dove, in presenza di un altro «sismo gran- 
de», la «città... grande» risulta divisa «in tre parti», e forse a 11,1-2 
(ved. note ad locc.). 

8. ὡς ὄρος μέγα: la presenza di «come» e dell'aggettivo «gran- 
de» indica quasi certamente che l'entità «gettata» (da Dio, con passi- 
uum diuinum?) è un'entità spirituale, un angelo (cfr. note a 6,12 e a 
17,9.10). 

9. τὸ τρίτον τῶν πλοίων: questo accenno alle navi non giunge at- 
teso né appare ovvio. Le «navi», infatti, sono l’unico manufatto dan- 
neggiato ο distrutto in occasione del suono delle trombe. Ritengo pro- 
babile che Giovanni voglia creare un parallelismo con 18,19, in cui ri- 
corda la ricchezza di quanti hanno «le navi nel mare» (il termine «na- 
ve» ricorre soltanto in questi due passi). Questo parallelismo non si- 
gnifica necessariamente che Giovanni intenda riferirsi al medesimo 
evento storico, ma che vi è un'analogia ideale fra la caduta di monti, 
stelle, fuoco dal cielo e la caduta della città: gli stessi personaggi ne so- 
no danneggiati, poiché la città terrena altro non è se non l'espressio- 
ne, vorrei dire storica, del potere demoniaco precipitato dal cielo. Ta- 
le potere favorisce «i ricchi», mentre i veri fedeli sono «i poveri» (cfr. 
Introduzione, p. XXXVI e nota a 17,5) 

10. ἔπεσεν... ἀστὴρ μέγας: la (ae e il concetto sono di tradizione 
enochica (cfr. p. es. 1 En. 86,1 [LS]: «E vidi... ed ecco una stella cadde 
dal cielo»), dove simboleggiano la vicenda del capo degli angeli pecca- 
tori (cfr. Εμ. Luc. 10,18 e note a 9,1 € a 12,4.9). Il fatto che la stella sia 
Paragonata a «una torcia» forse vuole dire che essa è simile a uno degli 
«spiriti» di Dio: il termine λαμπάς, infatti, compare soltanto qui e a 
4,5. Se questo ragionamento è valido, allora il personaggio angelico è, 

Meno in origine, di altissimo livello. 
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it. ἐχ τῶν ὑδάτων ὅτι ἐπιχράνθησαν: le «acque amare» dovrebbe. < 
ro essere una ripresa delle acque di Mara (Ex. 15,23 e contesto). A 
conclusione dei fatti di Mara, Dio promette agli Israeliti, se osserve. 
ranno «tutte le sue leggi», di non colpirli con le «infermità» che aveva 
rovesciato sugli Egiziani (Ex. 15,26): il nostro versetto sembra quindi 
voler portare il lettore e l'ascoltatore del testo a riflettere sui casi d'l. 
sraele (per le «piaghe d'Egitto» promesse agli ebrei, ved. nota a 15,1). 
Lo stesso appare con l'«assenzio». Questo, infatti, in Geremia è sem. 
pre promesso da Dio, come cibo insieme con «acque avvelenate», a 
Israele (ler. 9,14; nella LXX [= 9,15] scompare l'assenzio come cibo, 
ma appare «acqua di fiele», cioè amarissima; cfr. Ier. 8,14 LX X «acqua 
di fiele») oppure ai profeti d'Israele (ler. 23,15; anche qui la LXX non 
ha assenzio come cibo, ma «acqua amara» come bevanda). Assenzio e 
acqua amara, quindi, sono per lo meno strettamente connessi con la 
storia d'Israele, sia passata (l'acqua di Mara) sia futura (le minacce di 
Geremia). 

12. ἐπλήγη... τῶν ἀστέρων: Sole e Luna sono due fra i sette angeli < 
ribelli che sin dall'inizio abbandonarono il piano di Dio. L'oscura- 
mento della terza parte delle sorgenti di luce (spirituale-angelica) do- 
vrebbe essere parallelo al dominio satanico su parte delle schiere ange- 
liche, dominio altrove dipinto come un intervento diretto del «drago» 
che con la propria coda «trascina la terza parte delle stelle del cielo» 
(ved. 12,4 e nota ad /oc.). Qui non è detto chi colpisca gli astri; il passi- 
vo potrebbe significare che in ogni caso anche questo fenomeno è sog- 
getto alla volontà di Dio, con una sottolineatura implicita del potere 
di Dio sulle forze del male. L'oscuramento per un terzo del giorno e 
della notte pare un anticipo della loro futura scomparsa. 

13. Καὶ... ἤχουσα: da un punto di vista strettamente letterario, < 
Giovanni ama suddividere le liste di sette entità in due sottogruppi 
di quattro e tre elementi, distinguendoli in vari modi. Qui la com- 
parsa dell’aquila crea uno stacco voluto fra le prime quattro trombe, 
gli effetti del cui suono sono descritti brevemente, e le ultime tre, 
identificate con i tre «guai» e la cui descrizione si protrae sino al set- 
tenario delle coppe (cap. 15). Un tale ampliamento negli ultimi ele- 
menti di un settenario è cosa normale. Per la continuità nell'uso di 
«guai» (forse connesso con Ez. 13,18), cfr. ora 4QSir? (4Q511) fr. 63, Ill 
ς. ἑνός... πετομένου: è questa la prima volta in cui incontriamo 
εἷς-μία-ἕν usato come aggettivo. Mentre in alcuni casi è certo che il 
termine serve a Giovanni per indicare l'unicità della cosa di cui parla 
(p. es. in 21,21: «Ciascuna delle porte, una a una, era costituita da 
una sola perla»; cfr. 17,12.13.17; 18,8.10.16.19), altre volte potrebbe 
semplicemente corrispondere a un nostro articolo indeterminativo 
(qui e a 9,13; 18,21; 19,17). Quanto all'aquila, per Giovanni è un ant- 
male con valore positivo. Il quarto degli animali del trono di Dio € 
ὅμοιον ἀετῷ πετομένῳ (4,7) e «le due ali dell'aquila, quella grande» 
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sono date da Dio alla donna che si rifugia nel deserto (ved. nota a 
11,14). Non essendovi altre ricorrenze, pare logico pensare che non si 
tratti di un'aquila qualsiasi, ma di uno strumento della parola di Dio; 
in tal caso anche la «gran voce» non sarà tanto un suo urlare, ma 
un'espressione della «voce grande» (cfr. nota a 1,10-1). Visto, poi, che 
vola in quello stesso «mezzo», cioè «alto del cielo», in cui incontrere- 
mo anche «un altro angelo» (14,6), incaricato di un compito di procla- 
mazione, è possibile che anche quest'aquila annunciante sia una real- 
tà spirituale angelomorfica. Idealmente aquile e stelle, ricamate insie- 
me sul velo che nel tempio rappresentava la volta celeste (cfr. Intro- 
duzione, p. LIII), sono simili (e la parola µεσουράνηµα, «nell'alto del 
cielo», può indicare lo zenith, ma anche il punto di culminazione di 
una stella o di una costellazione). τοὺς xatotxoüvtac... γῆς: com- 
pare qui per la terza volta μονος amata da Giovanni: la ri- 
troviamo infatti undici volte, di solito con ἐπί col genitivo (3,10; 
6,10; 8,13; 11,10 [bis]; 13,8.14 [bis]; 17,8), una volta con ἐν e il dativo 
(13,12) e un'altra volta con l'accusativo semplice (17,2). ll verbo «abi- 
tare» indica l'abitazione umana su questa terra, di persone passibili 
di peccato e di rovina, oppure l'abitare, sempre su questa terra, del 
diavolo (2,13; cfr. 18,2: ἐγένετο κατοιχητήριον δαιμονίων) o di un an- 
gelo periclitante (2,13). Di converso, quello nei cieli o della divinità 
fra gli uomini nella Nuova Gerusalemme è un «dimorare» (σχηνόω: 
12,12; 13,6 € 7,15; 21,3). Quanto alla «terra» così abitata, non è quasi 
mai possibile decidere con assoluta certezza se si tratti del mondo 
abitato (come io credo, almeno per questo passo) o della Terra per 
eccellenza e dei suoi abitanti, cioè dei giudei. Nel secondo caso i tre 
«guai» riguarderebbero Israele. 


9, 1. xai εἶδον... εἰς τὴν γῆν: la frase è di colorito enochico (ved. 8,10) 
e allude alla caduta di angeli, anche se il contesto concettuale è muta- 
to rispetto a quella tradizione. Giovanni sta infatti chiarendo un par- 
ticolare che non è caratteristico dei Libri di Enoc: le entità angeliche 
che distruggono e tormentano la terra e i suoi abitanti sono saldamen- 
te sotto il controllo di Dio e nulla potrebbero compiere se Egli non le 
avesse a ciò destinate. E questa una preoccupazione costante nel libro 
(ved. p. es. 7,1-3), € già si comprende che l'attività malvagia è guidata 
a Dio per il fatto che essa incomincia con il suono di una tromba an- 
gelica: tuttavia l'intero cap. 9 sembra dedicato a sottolineare l’idea. 
angeli punitori non sono perciò meno malvagi, ma, come già «l'an- 
gelo malvagio di YHWH», di tradizione preesilica (Levison 1995, p. 
464 sg.), non di meno obbediscono a Dio. La consegna della chiave 
mostra che Dio mantiene il suo dominio anche sulle forze delle tene- 
— attenzione del v. 4 nel sottolineare che questi spiriti malvagi 
on danneggiano i vegetali della terra, già bruciati dal fuoco della pri- 
ma tromba, non esclude che si tratti della stessa terra, di cui vengono 
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ora presi in considerazione gli «uomini che non hanno il sigillo di 
Dio», cioè la parte non santa di quegli abitanti ricordati alla fine del 
cap. 8. Quindi, mentre il suono delle prime quattro trombe ha riguar. 
dato in modo diretto realtà non umane (le navi di 8,9 e presumibil. 
mente i loro occupanti sono distrutti in conseguenza dell'attacco con. 
tro il mare, come gli uomini del v. τι muoiono in conseguenza dell'at. 
tacco portato alle acque di fiumi e sorgenti), i tre «guai» concernono 
ora direttamente l'umanità. Appare qui «la chiave del pozzo dell'abis- 
so», con l'articolo determinativo, forse a mostrare che Giovanni ne ha 
già parlato. Potrebbe coincidere infatti con «le chiavi della Morte e 
dell'Ade» (1,18), che appaiono saldamente nelle mani del Risorto. An- 
che senza tale identificazione, tuttavia, traspare la volontà di Giovan- 
ni di sottolineare il controllo divino su tutto ciò che accade nella sua 
narrazione. Persino «il pozzo dell'abisso», cioè il luogo teologico ap- 
parentemente più lontano dalla provvidenza di Dio (cfr. 4QTNaph 
(4Q215] fr. 2, II, QS IX 16 e soprattutto 4QBerako" [4Q 286] fr. 7, II 
4-5), è sotto il suo dominio, tanto che nemmeno «la stella caduta dal 
cielo» potrebbe aprirlo, se la chiave non le fosse data (ἐδόθη, passiuum 
diuinum; ctr. nota a 9,11). Anche le cavallette dei vv. 3-11 agiscono con 
una libertà estremamente vigilata e limitata, la cui dimensione è scan- 
dita da una serie di verbi al passivo. E dato (ἐδόθη) loro un determina- 
to potere (la cui qualità è dunque limitata); è detto (ἐρρέθη) loro che 
cosa non possono danneggiare e chi invece debbano far soffrire (la lo- 
ro azione è dunque limitata nello spazio); è dato (ἐδόθη) loro non di 
uccidere, ma (soltanto) di tormentare «per cinque mesi» (nuovo limite 
qualitativo e limite temporale). Non credo proprio che dal testo si 
possa desumere l’esistenza, nel pensiero di Giovanni, di quel mondo 
femmineo e tenebroso, sotterraneo e ribelle al volere di Dio, minac- 
cioso e insieme pericolosamente libero, temuto e inconsciamente desi- 
derato dal veggente, quale emerge dagli studi di certa esegesi (Pippin 
1992 € 1994). Il cosmo pregalileiano di Giovanni non ha luoghi che 
sfuggano al controllo di Dio. Questi è una figura totalitaria, il cui po 
tere assoluto, androcentrico, patriarcale potrà apparire primitivo ε 
fors'anche rozzo alle teologie dubbiose dei nostri giorni, ma non vedo 
alternative di lettura. 

ς. μῆνας πέντε: questo periodo di tempo causa una certa difficoltà 
ai commentatori. Di solito si dice, anche in questo caso, che Giovanni 
vuole indicare un tempo breve (cfr. nota a 8,1 e Vanni 1980, p. 491). 
L'unico altro contesto del libro in cui appaia il numerale «cinque» € 
quello del cap. 17, dove Giovanni dice che cinque delle sette teste del- 
la bestia, che sono anche «monti» e «re», sono «cadute». Noi sosterre- 
mo (ved. note ad /occ.) che si tratta dei sovrani demoniaci dei primi 
cinque periodi della storia umana, da loro dominati. E interessante, 
allora, che l'attuale cap. 9 sia percorso da forti tensioni antiidolatri: 
che (spec. v. 1ο sg.). Ritengo possibile che questi «cinque mesi», do 
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minati da un «re» che è «l'angelo dell’abisso» e che, avendo un nome 
ebraico e uno greco (v. 11), pare in grado di dominare e corrompere il 
mondo pagano come quello giudaico, siano posti da Giovanni in con- 
nessione (antitetica?) con i cinque periodi della storia umana dominati 
dal Satana prima della nascita di Gesù Cristo. Nulla nel testo dice che 
si tratti di un periodo breve, se non, forse, per chi tenti di ragionare 
prendendo come unità di misura l'eternità di Dio. Non si comprende, 
comunque, per quale motivo l'intervento di Dio dovrebbe essere de- 
scritto come breve: non é, infatti, un periodo di persecuzione dei san- 
ti, ma di tormento degli altri. Il problema interpretativo centrale è 
quello di comprendere se Giovanni intenda ora descrivere davvero i 
primi cinque periodi della storia umana, cioè un tempo passato (Corsi- 
ni 1980, p. 266), oppure un momento futuro, che riprenda e ribalti, 
nella sua drammaticità escatologica, la storia passata. Corollario al 
primo chiarimento è un'ipotesi ulteriore: i primi cinque elementi di 
questo settenario riguardano anch'essi non il tempo della fine, bensì i 
cinque primi periodi della storia umana? E vi è forse un progetto uni- 
forme dietro il testo, per cui i primi cinque elementi di ciascun sette- 
nario riguardano sempre il passato? La critica ha dato risposte diver- 
se. Pare difficile individuare, negli altri settenari come in questo, un 
ordine preciso che corrisponda con chiarezza a speculazioni sulla set- 
timana cosmica (cfr. Introduzione, p. ΧΧΧΙΧ). Prendendo ad esempio 
il settenario delle trombe, che stiamo analizzando, e confrontando la 
successione degli eventi descritti con quelli della settimana della crea- 
zione (Gen. 1,1-2,4a), ne ricaviamo un quadro generale che sembra ne- 
gare l'idea di una voluta corrispondenza. Con la prima tromba, infat- 
ti, fuoco (con grandine - per cui ved. Ex. 9,13-35 - e sangue) fa bru- 
ciare un terzo della terra, un terzo degli alberi e tutte le erbe, cioè gli 
elementi (terra, erbe, alberi) del terzo giorno della creazione; con la 
seconda tromba, un monte di fuoco trasforma in sangue un terzo del 
mare e distrugge un terzo delle sue creature viventi e delle navi, cioè 
una realtà creata nel terzo giorno (il mare), una del quinto giorno (le 
«anime viventi» che «strisciano» nel mare) e una che non c'entra con 
la creazione (le navi), mentre la trasformazione in sangue fa pensare 

a prima delle dieci piaghe d'Egitto (Ex. 7,10); con la terza tromba, 
una stella infuocata colpisce un terzo di fiumi e sorgenti, per cui molti 

egli uomini muoiono, e queste sono realtà non nominate nei sei gior- 
ni della creazione (il primo fiume compare a Gen. 1,20 e anzi Gen. 
1,5-6 pare negare l'esistenza di fiumi sino a quel momento) oppure 
create al sesto giorno (gli uomini); con la quarta tromba si oscura la 
terza parte dei luminari, cioé realtà effettivamente create nel quarto 
tomo (il cui oscuramento fa pensare alla nona piaga d'Egitto: Ex. 
ud Hs con la quinta tromba, infine, il tormento raggiunge gli uomi- 

+ Clo€ ancora la realtà creata nel sesto giorno. A parte la corrispon- 

enza fra quarta tromba e quarto giorno della creazione, non emergo- 


166 COMMENTO 9, 5-8 


no parallelismi di sorta; anzi, non si configura nemmeno un ordine 
preciso: uomini sono uccisi già nelle navi (seconda tromba) e per le ac. 
que trasformate in assenzio (terza tromba), ben prima dei tormenti lo. 
ro riservati con la quinta tromba. Similmente non si vede un modo di 
legare gli eventi delle sei trombe con sei periodi della storia passata 
della salvezza, così da presupporre un parallelo con un’ ipotesi di setti. 
mana cosmica, mentre varie trombe fanno riferimento, in modo non 
ordinato cronologicamente, a fatti dell'esodo. L'unica analogia del 
nostro testo con la settimana cosmica sarebbe individuabile nel perio. 
do di cinque mesi, sopra discusso. Per quanto riguarda l'ambientazio. 
ne cronologica degli eventi descritti da Giovanni, osserviamo che é 
normale in testi profetici incontrare dei verbi al passato che indicano 
avvenimenti futuri. Il veggente vede realizzarsi scene che in seguito 
descrive come passate, poiché egli le ha vedute; tuttavia esse sono il 
presagio di eventi futuri, rispetto al momento (reale o fittizio) in cui 
ha avuto luogo la visione. Si parla, in tali casi, di «enallage dei tempi». 
Il passato dei verbi, quindi, non crea difficoltà a un'interpretazione 
che ritiene tutta la scena riferita al futuro. Per un'interpretazione op. 
posta, invece, nel nostro brano dovremmo riferire al passato i futuri 
del v. 6, introdotti dall'espressione «in quei giorni» (che, di per sé, 
non indica in quale dimensione temporale si situi l'azione). Questo 
pare davvero difficile, soprattutto poiché il verso è quasi un inciso, 
un'ulteriore inattesa spiegazione di Giovanni, inserita nel corso della 
descrizione della visione (infatti il verbo successivo, al v. 8, è nuova- 
mente al passato). E quindi probabile che Giovanni volutamente usi il 
futuro, proprio per aiutare a comprendere che quanto egli descrive ri- 
guarda eventi futuri. 

7. ὡς στέφανοι: per le «false corone» dei mostri, ved. nota a 3,11. 

8. ὡς τρίχας γυναιχῶν: il termine «donne», al plurale, compare sol- 
tanto due volte nel libro, qui e a 14,4, dove Giovanni ricorda gli uomi- 
ni vergini che «non si sono contaminati con donne». Quindi Te donne 
indicano una categoria connotata negativamente, che gli uomini de- 
vono o dovrebbero temere; la fobia giovannea per le donne trova quii 
suoi esiti più netti. Direi che il fatto sia tanto più impressionante In 
quanto si manifesta in frasi tutto sommato inessenziali, da cui la nega- 
tività della dimensione femminile emerge come un dato scontato € 
normale. Uomini vergini non si sono contaminati con donne, così co: 
me i mostri demoniaci composti da elementi animali hanno «volti di 
uomini», ma «capelli di donne» (che i diavoli peggiori avessero «capel 
li di donna» doveva apparire normale in certi contesti: cfr. Apoc. 50’ 
phon. 4,4 e 6,8). A 4,7 il terzo dei viventi ha volto d'uomo, ma certe 
mente non ha capelli di donna. Questi ultimi indicano probabilmente 
una pericolosa capacità di seduzione. Dovevano circolare speculazioni 
sul fatto che persino gli angeli sarebbero stati sensibili alla visione dei 
capelli femminili e, forse, sedotti precisamente da questi: cfr. ! Ep. 
Cor. 11,10 e nota a 3,18. 
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9. ὡς φωνὴ ἁρμάτων: il particolare è tratto da Gioele (2,5), che co- 
stituisce l'antecedente letterario di tutto il brano (cfr. i «denti di leo- 
ne» in Joel 1,6). Il profeta descrive la visita di Iahvé (ἡμέρα κυρίου: 
Joel 2,1 LXX) con le caratteristiche di un'invasione di cavallette che 
distruggono «la terra» e ne terrorizzano gli «abitanti» (1,2; 2,1); il con- 
testo chiarisce che la «terra» & quella di Israele e che i suoi abitanti so- 
no il «popolo» (1,9.16; 2,1.12-8). 

ιο. ἀδιχῆσαι τοὺς ἀνθρώπους: nel settenario dei sigilli come in que- 
sto delle trombe, le funzioni degli angeli sono sempre legate al destino 
degli uomini. Il settenario dei sigilli, sopra ος con il mne e il se- 
sto, descrive realtà umane; tuttavia anche là gli attori sulla scena sono 
angeli, a partire dal seduto sul cavallo bianco di 6,2 sino alla corte an- 
gelica di 7,11. Di converso il settenario delle trombe, che pare concen- 
trato sulla caduta degli angeli, sottolinea sempre, sin dalle «navi» della 
seconda tromba (8,9), le conseguenze sugli esseri umani. L'esistenza 
stessa di angeli pare difficilmente concepibile senza un riferimento 
agli uomini. 

m. ᾿Απολλύων: «il Distruttore»: è una probabile allusione ad 
Apollo. Il fatto che il re demoniaco abbia un pra nome, ebraico e 
greco (come i re d'Israele della dinastia asmonea), mostra il suo potere 
su entrambi i popoli e sembra provare che Giovanni non stia parlando 
soltanto di Israele, come alcuni dei riferimenti biblici sopra citati fa- 
rebbero invece pensare. Come la chiesa dei fedeli è composta da ebrei 
e pagani (cfr. 7,9 e nota ad loc.), così l'intero mondo di Giovanni pare 
costituito da giudei e da «greci», che sono tutti i non giudei. Si tratta 
di una visione (e divisione) teologica, non etnologica, dell'umanità. 
Quanto al nome ebraico, Abaddon, esso in origine indica un luogo, 
come Ade e 5eo/, ma pare già personificato in almeno un testo poetico 
ritrovato a Qumran: «... liberato dalla fossa (= dal pozzo) e dallo Jeo/ 
di Abaddon» (Hodaiot [1QH-4QH] XI ιο), mentre in altri è un luogo 
(ibid. |. 32 e 4ODibHan# [40504] VII 8). L'«angelo dell'abisso», re 
dei mostri demoniaci che salgono dal pozzo, dovrebbe essere la stessa 
«stella» a cui è stata data la «chiave del pozzo» (cfr. nota a 17,9). 
Espressione simile appare anche a Qumran: «E (siate maledetti... 

ange]lo del pozzo e b spi[rito di dist]ruzione in tutti i disegni del vo- 
stro istinto [malvagio» (g¢QBerakof (4Q186] fr. 7, II 7), dove sarebbe 

*scritta una coppia di entità demoniache (cfr. Morte e Ade in Apoc. 
1,18; 6,8; 20,13 e 14). La scena di Apoc. 20,1-3 parrebbe indicare che 
questo re-stella altri non sia se non il Satana. 

14. λέγοντα: il parallelo con 16,7 mostra senza dubbio che 
questo «altare» può parlare. Ci dobbiamo allora domandare che realtà 
sia quella di un tale altare, che «parla», ovvero ha una sua «voce», ov- 
vero ha «un altro angelo» che da esso esce, che ha «potere sul fuoco» e 
a cui funzione esplicita (e unica?) è quella di «urlare a gran voce» (cfr. 
14,18). La prima analogia, vorrei dire visiva, è quella con il «trono», 
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data la corrispondenza fra i «[quattro] angoli» dell’altare con le quat. 
tro Aayyot del trono, data la presenza del fuoco e dato il costante fuo. 
riuscire di voci e di entità angeliche o angelomorfiche dal trono. A 
questa si aggiunge un’analogia strutturale o funzionale più profonda. 
Come ogni agnello sgozzato «sale» sull'altare per essere offerto, nel 
fuoco, a Dio, così l'Agnello sgozzato sale trionfalmente sul trono del 
Padre, essendo la sua vittoria intimamente connessa con la sua morte 
sacrificale. Se, poi, il sacrificio di Cristo è da sempre (cfr. nota a 13,7), 
allora esso da sempre è celebrato sull'altare del tempio celeste, model. 
lo perfetto dei sacrifici imperfetti del tempio terreno e di quelli, ana. 
loghi al sacrificio di Cristo, dei martiri (cfr. nota a 6,9). Altare e trono 
sono dunque due realtà celesti, con voce e angeli propri; essi stessi 
sembrano entità angeliche, nel senso che siamo andati scoprendo du- 
rante la nostra lettura dell’ Apocalisse. Tuttavia non paiono coincidere 
completamente, poiché svolgono funzioni complementari. Il «trono» 
appare infatti come (l'angelo del)la manifestazione di Dio verso il 
mondo umano, mentre l'«altare» è spesso uno strumento d'interme- 
diazione per gli uomini verso Dio. Lo si intuisce dal fatto che le pre- 
ghiere umane, congiunte con gli aromi, sono offerte sopra l’altare, 
mentre sotto si trovano le «anime» dei martiri in attesa di essere in- 
tronizzati con Cristo, in quanto vincitori. Il continuum spirituale fra 
martirio e preghiera (cfr. note a 8,1 e 3) è come incorporato nell'alta- 
re. Interessanti analogie, infine, appaiono in Ἶρος. Abr., dove «l'alta. 
re della montagna» del sacrificio è costituito da «uomini», subito 
identificati come «angeli» (12,9 e 13,1); in seguito questi altari angelici 
salgono essi stessi a Dio portando le vittime offerte da Abramo 
(15,1). ἐπὶ τῷ ποταμῷ... Εὐφράτη: l'Eufrate, il «grande fiume», è 
nominato due volte nel libro, qui e a 16,12. In entrambi i casi il fiume 
è connesso con la presenza di entità temute la cui immane forza di- 
struttrice è attesa manifestarsi. Qui i «quattro angeli» (punitori?) so- 
no pronti a «uccidere la terza parte degli uomini». L'interpretazione 
più ovvia è che «gli uomini» indichino l'intera umanità. Una prima 
stranezza è che i quattro angeli, che ci si attenderebbe fossero connes- 
si con le quattro direzioni della terra ο con i «quattro venti», ancora 
trattenuti all'apertura del sesto sigillo (7,1), anziché essere dislocati al 
«quattro angoli della terra» (ibid.), sono ora legati sull’Eufrate. Ne 
consegue un altro fenomeno inusuale: l'Eufrate diviene un confine 
ideale della terra abitata, al di là del quale non vivono più «uomini». 
Tuttavia, se leggiamo l'Apocrifo del Genesi ritrovato a Qumran, ve 
diamo che l'Eufrate è sì il confine orientale della «terra», ma tale terra 
è quella «santa», promessa da Dio a Israele e visitata da Abramo, in 
un ampliamento di Gen. 13,17 (rQapocrGen XXI). Quindi, sulla base 
delle promesse di dominio universale riservate ad Abramo nella Bib- 
bia (Gen. 13,14-5; 15,8; 27,28-9), la «terra» d'Israele era ritenuta 
estendersi dal Nilo all'Eufrate: si può allora supporre che la «terra» € 
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gli «uomini» oggetto dell'ira di Dio al suono della sesta tromba siano 
in primo luogo terra e uomini di Israele. Questa interpretazione ha 
dalla sua un netto parallelismo con gli eventi connessi con la sesta cop- 
pa, il cui versamento fa prosciugare l'Eufrate, così da permettere il 
passaggio dei re dell'Oriente (16,12). Che la scena (soprattutto a 16,12; 
ma cfr. note ad loc.) possa essere storicamente connessa con il timore 
dei Parti pare alquanto ovvio. A ben vedere, però, non è scritto da al- 
cuna parte che i quattro angeli, una volta liberati, attraversino l'Eu- 
frate né il lettore del testo è tenuto a conoscere già ora quanto accade 
con la sesta coppa. Semmai, il fatto che siano quattro può suggerire 
che, dal punto in cui erano legati, si diffondano (a capo della cavalle- 
ria angelica? cfr. v. 18) verso le quattro direzioni della terra. L'Eufra- 
te, allora, non sarebbe il confine orientale di Israele, ma, in quanto 
propaggine dell'Eden (Ger. 2,14), il fiume non lontano dal punto in 
cui l'uomo aveva incominciato a popolare la terra. Ritengo quindi piü 
probabile che «il terzo degli uomini» destinato a perire con la sesta 
tromba sia il terzo dell'umanità intera e non soltanto il terzo di 
Israele. 

17. Καὶ οὕτως... ὁράσει: come in occasione dell'apertura del sesto 
sigillo Giovanni prima ode il numero dei segnati e poi vede una folla 
senza numero (7,4-9), così ora, alla sesta tromba, prima ode il numero 
dei componenti la cavalleria (due miriadi di miriadi) e poi li vede. Poi- 
ché qui certamente non si tratta di due realtà distinte, ma della stessa 
realtà prima udita e poi descritta, così al cap. 7 non dovrebbe trattarsi 
di due entità diverse, con i segnati contrapposti alla folla impossibile 
da numerare, ma di un'unica realtà (la chiesa dei salvati nelle sue varie 
componenti). θώρακας... θειώδεις: gli aggettivi non indichereb- 
bero la sostanza, ma l'aspetto esterno, il colore delle corazze. I colori 
corrispondono alle tre «piaghe» (fuoco, fumo, zolfo) che escono dalla 
bocca dei cavalli leonini e anche il giacinto non indica il fiore, ma il 
blu intenso, quello del fumo in grado di soffocare. In alternativa, gia- 
cinto potrebbe essere la pietra preziosa di tale nome (e sempre di colo- 
re blu intenso), che incontreremo nelle fondamenta della Nuova Ge- 
rusalemme (cfr. 21,20); in tal caso fuoco, zolfo e giacinto potrebbero 
indicare la materia di cui sono fatte le corazze di queste creature ange- 
liche e il giacinto indicherebbe la loro appartenenza alle schiere ange- 
liche fedeli a Dio (cfr. note a 15,6, per la possibilità di angeli rivestiti 
! pietra preziosa, e a 17,4, per la funzione del giacinto; anche il «fuo- 
co dalla bocca» dovrebbe essere una caratteristica delle forze di Dio: 
cír. 1,5 € nota a 11,3). Fuoco e zolfo, infine, in quanto strumenti della 
Punizione divina, sfuggono completamente al controllo satanico 
(10,10) e quindi ben si addicono ad angeli punitori fedeli a Dio. 

d 2 ὅμοιαι ὄφεσιν: vi sono analogie fra questi cavalli e le cavallette 

Bird oi tromba. Entrambe le categorie di mostri hanno aspetti 

Ἂς na e hanno potere di far male con le loro code. Mentre le 
; però, non uccidevano, questi cavalli ora ammazzano. 
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10. ot λοιποὶ τῶν ἀνθρώπων: i «restanti» non sono solo un resto 
santo, ma possono, come in questo caso, essere un resto connotato ne. 
gativamente. Nei versetti conclusivi della visione, in cui l'aspetto do. 
minante è l’idolatria, terminologia e fraseggio sono tradizionali, con 
antecedenti da /s. 2,8 (contro la casa di Giacobbe, colpevole di idola. 
tria) sino a Ps. 115,4-7. L'elenco finale di vizi (omicidi, veleni, prostitu- 
zione, furti) è costituito dalla ricucitura di accuse tradizionali, che 
possono essere rivolte ai pagani (cfr. Ep. Rom. 1,29) come agli ebrei. 
Nel caso di questi ultimi, «prostituzione» coincide con idolatria (cfr. 
nota a 17,1 e Introduzione, p. XLVI con nota 1). Il termine πορνεία, co- 
me il verbo πορνεύω, indica qualsiasi attività sessuale illecita e dovreb- 
be forse essere tradotto «fornicazione», se fossimo certi che «i restanti 
degli uomini» qui indichi tutta l'umanità peccatrice e non solo il resto 
dei giudei (cfr. nota a 14,8 e nota seguente). οὐδὲ μετενόησαν: il 
mancato pentimento dopo le tre «piaghe» accomuna questi impeniten- 
ti a Faraone, dal cuore indurito, e agli Egiziani di Ex. 7-10, che solo 
dopo la decima piaga mutano pensiero. Quanto al nostro testo, soltan- 
to a 11,13 incontreremo dei «restanti» che paiono pentirsi (ved. nota ad 
loc.). Il «non pentirsi dalla propria prostituzione» pone questi «uomi- 
ni» in stretto parallelo con i seguaci di Iezabel (cfr. 2,20 e nota). 


10, 1. ἄλλον... ἰσχυρόν: non è chiaro rispetto a chi questo angelo sia 
definito «altro». Un «angelo forte» compare già a 5,2; vuole forse Gio- 
vanni dire che questo «angelo forte» è diverso da quello? O vuole di- 
stinguerlo dai quattro angeli slegati a 9,15 (gli ultimi angeli definiti co- 
me tali), oppure dal sesto angelo, che li libera? In ogni caso egli è di- 
stinto dai sette con le trombe ed esterno al loro gruppo. Deve trattarsi 
di un angelo di altissimo livello, connesso con la presenza stessa di 
Dio, come, fra gli altri attributi, mostra il fatto che «i suoi piedi [so- 
ner come colonne di fuoco»; il testo allude, infatti, alla «colonna di 
nube-colonna di fuoco» che accompagna gli Israeliti in Ex. 13,11-1. Il 
personaggio ha molte caratteristiche in comune con Cristo risorto: la 
«nube» (cfr. 1,7); l'«arcobaleno» (che rinvia all'«arcobaleno» attorno 
al trono in 4,3); il «volto» come il «sole» (cfr. 1,16); i «piedi» e il «fuo 
co» (cfr. 1,15 e 2,18); il «rotolo» in «mano» (cfr. 5,8 e 5,1), che ora € 
«aperto» (quindi dovrebbe essere lo stesso che l'Agnello apre fra 6,1 € 
8,1); il suo dominio sul mondo terracqueo (cfr. 5,13); la sua «voce 
grande» (cfr. 1,10, dove introduce la visione di Cristo); l'aspetto di 
«leone» (cfr. 5,5; per il «ruggito», oltre che la leoninità, come caratte: 
ristica messianica, ved. 4 Es. 11,37). Perciò molti esegeti in passato € 
alcuni contemporanei pensano che questo «angelo forte» sia il Cristo 
(Gundry 1994). Tutti i rinvii qui indicati rimandano a parti del libro 
già note ο οι e all'ascoltatore del testo: quindi Giovanni vuole 
davvero portarlo a connettere questa figura con il Cristo (per l'impor 
tanza di rifarsi, nell'analisi di ciascun passo, a quanto già detto da 


COMMENTO ιο, Ι 171 


Giovanni in precedenza, cfr. Mealy 1992, spec. p. 94). Tuttavia vi so- 
no delle differenze. A 1,7, Cristo è detto venire «con le nubi», mentre 
qui è «avvolto in una nu e»; il «rotolo» è «aperto», e quindi presuppo- 
ne l'apertura dei sette sigilli, ma forse è detto «piccolo»; il dominio 
sulla «terra» e sul «mare» non ricopre interamente il dominio univer- 
sale riconosciuto a Cristo in 5,13, dove, oltre che «terra» e «mare», 
compaiono anche «cielo» e «sotto terra». Particolarmente interessante 
mi pare questa esclusione delle dimensioni ultra e inframondane dal- 
l'area di dominio del personaggio, di cui è sottolineato l'aspetto di 
«leone», senza che sia, però, ricordato quello di «agnello». La sua di- 
mensione cristologica, quindi, sia pure presente e innegabile, appare 
in qualche modo parziale o limitata. La natura di questo angelo emer- 
ge anche se guardiamo alle azioni che egli compie. In primo luogo egli 
giura «nel vivente per i secoli dei secoli» (v. 6), riprendendo alla lette- 
ra l'espressione di Cristo in 1,18: «ed ecco sono vivente per i secoli dei 
secoli». Se davvero Giovanni volesse far capire che questo angelo è 
Cristo, ben difficilmente userebbe una tale frase per designare l’auto- 
rità, superiore all'angelo stesso, nel cui nome giura (questo vale indi- 
pendentemente dall’interpretazione che venga data per spiegare chi 
sia il «vivente»; ved. nota a 10,6). In secondo luogo egli consegna di- 
rettamente a Giovanni, senza altri intermediari, il «piccolo rotolo 
aperto» che questi «inghiottisce», così da poter «profetizzare». Perché 
mai questo angelo deve fare inghiottire a Giovanni un rotolo «picco- 
lo», visto soprattutto che questo stesso, al v. 8, è descritto come un 
«rotolo aperto», così da invitare a identificarlo con l’unico altro rotolo 
dell'Apocalisse, quello i cui sigilli sono «aperti» dall’ Agnello? (Non è 
certo che il diminutivo usato da Giovanni per descrivere il rotolo da 
lui mangiato voglia veramente dire che questo rotolo è più piccolo di 
quello aperto dall’ Agnello: si è notato che anche Erma [Pastor I 2 (Vis. 
I 2), 1.4] usa gli stessi termini di Giovanni in modo apparentemente 
interscambiabile.) Tutta la scena, infine, è guidata da una «voce dal 
cielo» (vv. 4 e 8) a cui Giovanni e l'angelo obbediscono, la qual cosa 
pare strana, se l'angelo davvero è Cristo. Le varie difficoltà, però, si 
riducono se questo angelo è l'«angelo di Gesù Cristo». Infatti, se il 
«rotolo» è lo stesso che appare a 5,1, abbiamo un personaggio «seduto 
sul trono» (5,1), che può facilmente essere Dio Padre, che consegna il 
«totolo» chiuso all’ Agnello (5,8), il quale «apre» tutti i sette sigilli (6,1- 
8,1). Ora «un altro angelo» (quindi non uno dei sette impegnati a suo- 
nare le trombe) porge un «piccolo rotolo aperto» a Giovanni. Se il ro- 
tolo rappresenta la rivelazione, abbiamo riprodotta nel corpo del libro 
â struttura di 1,1, in cui la rivelazione, originata da Dio, attraverso 

esù Cristo, che agisce tramite il suo angelo, finalmente raggiunge 
stovanni. Nell'ultimo passaggio, il «rotolo» forse diviene «piccolo», 
sta perché deve essere «inghiottito» da Giovanni, cioè da un essere li- 
Mitato nella sua umanità e fisicità, sia forse perché, data l'assenza del 
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dettato delle voci dei tuoni, o dato il suo comparire prima del suono 
della settima tromba, non contiene la totalità della rivelazione. Per la 
connessione fra l'«arcobaleno» e la «testa» di un angelo, ved. Apoc. 
Abr. 11,3 (si tratta di Yaoel; cfr. nota a 1,1); per le dimensioni gigante. 
sche, cfr. l'angelo-«potenza» Gesù (e l'angelo-Spirito santo femmina) 
nella Rivelazione di Elchasai in Epifanio, Panarion 19,4,1-2 [GCS 
XXV], p. 221, e il Risorto accompagnato da due angeli nel Vangelo di 
Pietro (fr. 1, 10 [40]). 

3. αἱ ἑπτὰ βρονταί: è strana la presenza dell'articolo, poiché Gio. 
vanni non ha in precedenza parlato di questi «sette tuoni», che paiono 
distinti, data anche la presenza del numerale, dagli altri «tuoni» nomi. 
nati nell'opera. Se i tuoni sono figure angeliche (cfr. nota a 4,5), pos 
siamo supporre che anch'essi, secondo Giovanni, siano caratterizzati 
dalla settemplicità, come gli angeli dei vari settenari, gli spiriti, gli an- 
geli delle chiese, i monti, i re, le teste e via dicendo. Poiché Giovanni 
non vede i tuoni, ma ode «le loro voci», si deduce che la settemplicità 
e percepita dal veggente tramite le voci. Esse risuonano dunque in 
successione, così da essere distinguibili (e contabili) e cosi come fareb- 
be pensare l'uso del numero «sette», spesso legato a una successione 
nel tempo. Appare difficile e rischioso tentare un'individuazione pre- 
cisa. Certamente essi sono latori di una conoscenza, a cui Giovanni ri- 
tiene di poter accedere, tanto da poterne «scrivere» (v. 4), conoscenza 
che in qualche modo rivelano, anche se deve restare «sigillata» (e 
quindi non entra a far parte del «rotolo» che non è più sigillato, ma 
«aperto»). Probabilmente costituiscono uno dei modi in cui Dio si ri- 
vela (nel cristianesimo primitivo il rapporto fra «tuono» e rivelazione 
doveva essere piuttosto intenso: così dovrebbe spiegarsi l'epiteto «Fi- 
gli del Tuono» che Gesù stesso applicò a Giacomo e Giovanni e anche 
il fatto che un testo di Nag Ilammadi, costituito da un unico discorso 
di rivelazione, sia intitolato «Tuono» [NHC VI 2]). Perciò possiamo 
avvicinarli soprattutto ai «sette spiriti», che Giovanni ha nominato 
quattro volte (1,4; 3,1; 4,5 € 5,6) e che non nomina più nel resto del li- 
bro (ved. nota a 14,13). L'analogia è rafforzata dal fatto che i sette spi- 
riti, pur essendo «di Dio», costituiscono i «sette occhi» (e forse le «δεῖ: 
te corna») dell'Agnello (ved. nota a 5,6), essendo «posseduti» da Cri- 
sto (3,1); anche qui i sette tuoni emettono le loro voci quando l'angelo 
cristologico «grida/ruggisce». Quindi resta una connessione con una 
figura cristologica: ci si può anzi domandare se non vi sia un unisono 
tra il «grido/ruggito» ος e le «voci» dei tuoni. 

4. φωνὴν ἐκ τοῦ οὐρανοῦ: l’espressione ricorre qui per la prima vol- 
ta e corrisponde al modo normale di tradurre l'ebraico bath gol (lett.: 
«figlia [di una) voce»). Non solo questa era ipostatizzata (e talora con- 
siderata coincidente con lo Spirito) nel giudaismo (Charlesworth 
1985, p. 25 sg.), ma Eu. lo. 12,18-9 mostra come essa potesse essere Ir 
tesa come «tuono» o come «angelo». Che provenga da Dio è fuor di 
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dubbio; se si sovrapponga a Gesü Cristo o allo Spirito o se sia un'altra 
realtà angelico-spirituale distinta è difficile a dirsi. 
6. ἐν τῷ ζῶντι... alovov: l'appellativo può riferirsi sia a Dio (4,9 
e 10; 15,7) sia a Gesù Cristo risorto e glorificato (1,18). L'accenno alla 
creazione di cielo, terra e mare (cfr. 4,11) porta a pensare che il «viven- 
te» sia Dio. Tuttavia, sulla base di 3,14, dove Cristo si definisce «il 
principio della creazione di Dio», e sulla base dell'opinione diffusa in 
ogni branca del giudaismo e del cristianesimo, secondo cui l’atto pro- 
prio della creazione fu eseguito da una manifestazione di Dio (la Paro- 
la creativa, il Figlio), possiamo ritenere che il «vivente» qui sia il Cri- 
sto celeste. L'interscambiabilità di epiteti fra quelle che per noi sono 
la prima e la seconda persona della Trinità non deve stupire. L'inter- 
pretazione in termini angelologici o angelomorfici di ogni realtà che 
noi definiremmo «spirituale» permette il formarsi di un concetto di 
continuum sostanziale, con fratture a livello fenomenico, tra Dio e 
l'uomo, anzi, tra Dio e il fondo dell'abisso. Le diverse realtà angeliche 
indicano le varie fasi intermedie, i vari punti entro e lungo tale conti- 
nuum. Epiteti e immagini possono quindi slittare fra un «livello» e 
l'altro. χρόνος... ἔσται: nei vv. 5-7 Giovanni sta riprendendo e 
modificando Dan. 12,7: «E udii l'uomo vestito di lino, che era sulle ac- 
que del fiume, e alzò la destra e la sinistra al cielo, e giurò per il viven- 
te in eterno che in un tempo, tempi e metà di un tempo, e quando sarà 
finito lo scotimento del potere (lett.: della mano) del popolo santo, si 
compiranno tutte queste cose». Il passaggio da «uomo» ad «angelo» 
non è una modifica, ma una messa in chiaro di quanto è già in Dan. 
(cfr. 21,17); il giuramento soltanto con «la destra», invece, potrebbe 
venire da Deut. 32,40 sgg., nella parte finale del Cantico di Mosè, dove 
Dio stesso (o il suo angelo?) giura sanguinosa vendetta sui nemici: 
questo mostrerebbe il desiderio di specificare in che cosa consista la 
realizzazione del mistero di Dio (ma cfr. anche /s. 62,8). La modifica 
più interessante, però, è quella della notazione cronologica. Il testo 
ebraico di Dan. 12,7 è in questo particolare diverso da Dan. 7,25 («un 
tempo e tempi e metà di un tempo»; cfr. 12,7 LXX); a 12,7 la LXX 
uniforma il senso con 7,25, ma il testo masoretico, Teodozione e la 
Vulgata leggono «un tempo di tempi e metà di un tempo». In tal modo 
la profezia diviene più misteriosa e il periodo comunque si allunga, al- 
meno sino a «un anno di anni», cioè 360 o 164 o 365 anni, a seconda 
del calendario usato (se solare). Di fronte alle due possibilità interpre- 
tative probabilmente coesistenti ai suoi giorni, Giovanni sceglie una 
via alternativa e nega che, al suono della tromba, vi sia ancora «tem- 
po» (ved. 1,3). 
. 7: καὶ ἐτελέσθη: il xal potrebbe avere valore consecutivo («e quin- 
^, «€ così») o essere uno stilema ebraico (ma il termine corrispon- 
ente non appare nel testo di Dan., sopra fedelmente tradotto); il ver- 
passato («si compì») potrebbe essere un modo di Giovanni per 
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rendere un passato nel futuro, e quindi si dovrebbe tradurre con un 
futuro anteriore («si sarà compiuto»), oppure puó essere un'enallage 
profetica: Giovanni vede già realizzato (o comunque deciso) quanto 
deve ancora accadere. In questo secondo caso il senso sarebbe: usi 
compirà (certamente)». εὐηγγέλισεν: «proclamò con lieto annun. 
zio». Il problema è capire chi siano i «profeti». Si tratta, cioè, dei se. 
guaci di Gesù, i nuovi profeti dell'evangelo, oppure Giovanni vuol di. 
re che anche i profeti della «vecchia economia» rientrano nello stesso 
e unico progetto divino di «evangelizzazione»? Credo che il confronto 
con 14,6 porti ad accogliere la seconda ipotesi. 

9. Λάβε... αὐτό: la scena riprende Ez. 2-3, dove il profeta riceve 
ed esegue l'ordine di inghiottire un rotolo. Giovanni sottolinea più 
volte che tale rotolo, sia esso piccolo o grande, è comunque «aperto» 
dopo l'intervento rivelatorio dell’ Agnello. Lo scritto è «srotolato» an- 
che in Ez. 2,10 (ἀνείλησεν αὐτὴν ἐνώπιόν μου: LXX) e il contenuto è 
letto dal profeta. Per una critica a interpretazioni freudiane del passo 
(Halperin 1993, spec. p. 133 sg. e pp. 1-38 per ipotesi di altri studiosi), 
cfr. Lupieri 1999. Per un altro profeta che «divora» le parole di Dio, 
ved. ler. 15,16. Era piuttosto abituale, nella medicina come nella ma- 
gia ellenistica, che formule varie fossero scritte su striscioline di papi- 
ro o altro, le quali venivano poi fatte mangiare al paziente. La pratica 
sarebbe antichissima, attestata già da testi accadici, e diffusa in molte 
tradizioni culturali. Nell'ebraismo del secondo tempio doveva essere 
ben noto il rituale di preparazione delle «acque amare», cioè di quel- 
l'intruglio che il sacerdote faceva ingurgitare alle donne sospette di 
adulterio (Num. 5,11-31; il particolare dell'«amarezza» scompare nella 
LXX; per l'acqua amara nell’ Apocalisse, cfr. 8,11). In tale occasione, 
infatti, il sacerdote scriveva parole di maledizione su un foglio di pa- 
piro che veniva «lavato»: l'acqua di tale lavatura, che «conteneva» le 
parole prima scritte, era data a bere alla sventurata. In questo caso, 
quindi, abbiamo un testo non mangiato, ma bevuto, i cui effetti erano 
considerati prova di adulterio (p. es. m. Sot. 3,4). A ogni buon conto, 
l'inghiottimento di un testo scritto non doveva parere cosa tanto 
astrusa a un ebreo del I secolo. 

ιο. ἐπικράνθη... µου: Giovanni continua ad adattare e correggere 
Ez. 1-3. Il profeta dell'esilio aveva detto che il rotolo era stato «per la 
[sua] bocca dolce come il miele», senza dire nulla del «ventre», pure 
da lui ricordato nello stesso verso (Ez. 3,3). Forse Giovanni intende 
sottolineare che quello da lui mangiato è [ο stesso rotolo, la stessa ri 
velazione concessa in passato, ma ora essa non e soltanto annuncio di 
salvezza e liberazione dopo la sofferenza, così da essere dolce, bens! 
anche di condanna, così da risultare amara. Gli interventi di Giovan 
ni più chiaramente orientati a correggere o attualizzare un profetà 
precedente mostrano una tendenza a ritenere più vicino, più inevita 
bile, più terribile, il momento di crisi (ved. note a 10,6 e a 14,10). 
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n. Δεῖ σε... πολλοῖς: la frase, pronunciata da soggetti imprecisati 
(gli angeli? o il plurale è soltanto un modo per rendere un mone sen- 
za soggetto espresso?), svolge una funzione connettiva fra parti di- 
stinte del libro. In primo luogo, essa significa che il veggente è chia- 
mato a ripetere una sua attività profetica già compiuta nei confronti 
dei soggetti elencati. Osserviamo che l’espressione «profetizzare su» 
non significa necessariamente «profetizzare contro» e quindi nulla di- 
ce sul valore positivo o negativo del contenuto della nuova profezia. 
In secondo luogo, se è vero che Giovanni ha già profetizzato «su po- 
poli e genti e lingue e re», ora dalla lista mancano le «tribù». Credo 
che questo non sia semplicemente un motivo stilistico, un desiderio di 
variare un elenco ripetuto, ma penso che Giovanni voglia dire che da 
questo momento egli porrà particolare attenzione al destino delle gen- 
ti e che esso sarà anche considerato distinto da quello di Israele, a 
tratti contrapposto. Nella prossima menzione, infatti, a due versetti 
di distanza (11,2), le «genti» «calpesteranno la città santa»; la divarica- 
zione nei destini storici delle genti e di Israele è quindi evidente, con 
risultati che potrebbero contribuire a spiegare l'amarezza provata da 
Giovanni. Se, poi, anche dietro a termini che letteralmente si riferi- 
scono a realtà etniche o storiche si celi la necessità di un’interpreta- 
zione spirituale è altro problema (cfr. nota a 21,25-6). 


11, 1-2. I vv. 1 e 2 aiutano a comprendere la geografia mistica della 
«città santa» (che non può non essere Gerusalemme, anche sulla scor- 
ta di Ez. 40, a cui si ispira la nuova scena e da cui deriva l'idea stessa 
di una misurazione del tempio). In primo luogo il «cortile» esterno 
viene teologicamente «gettato fuori» per essere abbandonato in balla 
delle genti: questo coincide con l'occupazione pagana di Gerusalem- 
me per quarantadue mesi (che sono i tre anni e mezzo della persecu- 
zione secondo Dar. 7,25 ecc.). Allora il «cortile» esterno è la parte 
perduta di Israele, contaminata dal contatto con i gentili. Tutto il 
mondo religioso giudaico (e cristiano), compendiato in Gerusalemme, 
è diviso in tre parti: il tempio, l'altare (con quanti si prostrano «in es- 
so») e il «cortile» (cfr. nota a 16,19). Il «tempio» indicherebbe la pre- 
senza di Dio; l'«altare», con quanti «si prostrano in esso», rappresen- 
terebbe la comunità dei veri fedeli, i seguaci di Gesù Cristo; il «corti- 
le», il resto ormai condannato di Israele, la Giudea e la Gerusalemme 
storiche. La «città santa», allora, significa la dimensione mistica o teo- 
logica della realtà terrena, quell’Israele di cui la comunità cristiana è 
è parte veramente santa e salvata. Che la chiesa su questa terra possa 
“ssere misticamente individuata nell'«altare» (cfr. nota a 7,13-7), è in 
na en la — dell’altare: le preghiere e i sacrifici attraverso 
— ungono Dio. Non so se e quanto sia possibile indicare con 
ds ne una teologia eucaristica nell’Apocalisse, ma la liturgia cri- 

na, riproponendo il sacrificio di Cristo-Agnello, trasforma la chie- 
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sa nell'altare per eccellenza. A tale lettura, decisamente spirituale, del 
testo, numerosi esegeti ne preferiscono una piu storicizzante. Giac. 
ché, in contesti profetici e in questo stesso passo, la «misurazione» 
coincide con la salvezza di ciò che viene misurato, in quanto soggetto 
a speciale attenzione e protezione da parte di Dio (cfr. Ez. 4o e 1 En. 
61), si deduce che Giovanni stia profetizzando non (o non solo) la sal. 
vez2a spirituale dei seguaci di Gesù, ma quella fisica del tempio di 
Gerusalemme, anche se la città dovrà essere occupata dai pagani 
(quindi dall'esercito romano). Questo porta alcuni a datare la redazio. 
ne dell'Apocalisse a prima della distruzione del 7o, addirittura a puer- 
ra iniziata (quindi dopo il 66) o comunque quando fosse ormai chiaro 
che Gerusalemme sarebbe finita in mano a Tito, da cui non ci si sa- 
rebbe attesi il rogo del tempio. Non esisterebbe, però, altrove nell'A- 
pocalisse una tale attenzione al tempio terreno; anzi, la voluta e sotto- 
lineata scomparsa del tempio nella Gerusalemme definitiva (cfr. 
21,22) mi pare dettata anche dalla necessità di giustificare teologica- 
mente la distruzione del tempio terreno, strumento inutile e umana- 
mente contaminato (cfr. Act. Ap. 7,48). Giovanni è interessato a dire 
che la presenza di Dio (il tempio) e la vera chiesa (l'altare) sopravvive. 
ranno alla distruzione di Gerusalemme, piuttosto che preoccupato 
della continuità del culto materiale giudaico (per altro assente nel li- 
bro: a che servono gli agnelli e gli altri animali da offrire, se i cristiani 
hanno l’Agnello?). Nell'insieme, i nostri versi preparano il lettore del 
testo a fare a meno della Gerusalemme fisica, non a illudersi a propo- 
sito dell'improbabile salvezza di un edificio ormai inutile. Anche a 
Qumran abbiamo almeno un testo in cui è la comunità (escatologica) 
degli eletti il vero tempio («E, fra i santi, santificherà Dio per sé «al. 
cuni >, per <essere > un santuario eterno»: 4OSir’ [4Qsui] fr. 35,2 
3) e un altro in cui essa è l'edificio «misurato» (Hodaiot [1QH-40H] 
XIV 16). Inoltre, sempre a Qumran, Gerusalemme rimane la «città 
santa» per antonomasia, anche quando è detto che il vero fedele deve 
abbandonarla (CD XX 22-3, dove parla della «casa di Peleg, che si se- 
pararono dalla città santa e si volsero a Dio nel tempo dell'infedeltà 
d'Israele»). Anche nel nostro passo Giovanni definisce «santa» la cit- 
tà, proprio quando ne sottolinea il calpestamento e quindi la contami- 
nazione, almeno in termini giudaici. Si tratta quindi di un'espressione 
tradizionale che sopravvive nel momento dell'impurità o forse Gio- 
vanni pensa che la presenza di Dio nei fedeli di Cristo permetta una 
tale continuità, anche sc la realtà terreno-giudaica è perduta? Per 
quanto riguarda una tripartizione del tempio, essa era tradizionale ed 
era oggetto di speculazioni sulla corrispondenza con la tripartizione 
del cosmo (cielo / terra / mare; cfr. Giuseppe Flavio, Ant. Iud. III [VI 
4] 123; e note a 16,196 a 21,12). l 

t. κάλαμος... ῥάβδῳ: Ezechiele e i veggenti che a lui si ispirano 
parlano soltanto di una «canna» (magari «d'oro»; cfr. 21,15), mentre 
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Giovanni qui sente il bisogno di specificare che essa è «simile a un ba- 
stone». Il termine «bastone» ricorre altre tre volte nel resto, sempre in 
citazione di Ps. 2,8-9: è il «bastone di ferro» con cui il messia pascerà 
le genti. Questo forse avverte il lettore attento che quanto segue non 
sarà soltanto una misurazione protettiva della parte santa di Israele, 
ma conterrà una dimensione di condanna che riguarderà anche le gen- 
ti λέγων: Giovanni non dice chi sia il soggetto. Il verbo prece- 
dente è un passivo e quindi il soggetto logico di tutta la frase dovreb- 
be essere Dio o il suo angelo. Data la natura cristiana del testo e la 
struttura di comunicazione fra Dio e l'uomo individuata in apertura, 
il soggetto sarà Cristo risorto o il suo angelo; con questo sarebbe coe- 
rente l’inizio del v. 3, alla prima persona. 

y. τοῖς δυσὶν μάρτυσίν µου: i «due miei testimoni» appaiono ex 
abrupto, con l'articolo determinativo, come se fossero una realtà ben 
nota al lettore del testo (cfr. 10,3; sulla necessità-sufficienza legale di 
«due» testimoni, cfr. Num. 35,30; Deut. 17,6; 19,15; Eu. Mattb. 18,16; 
Eu. lo. 8,17; Ep. Hebr. 10,28). Anche «i due ulivi e i due lucernieri» so- 
no una novità (l’altro contesto in cui Giovanni parla di «lucernieri» è 
all'inizio del libro, dove costituiscono un gruppo di sette, non di due), 
ma l'articolo si spiega in quanto Giovanni sta riprendendo ZacP. 
4,3.11-4: le figure di cui parla sono «quei due» ulivi profetizzati da 
Zaccaria. La citazione, però, comporta un notevole adattamento del 
testo biblico; Zaccaria, infatti, vede «un lucerniere, d'oro» (4,2), che 
è «il signore di tutta la terra», mentre due sono gli ulivi, che sono «i 
due unti» che «stanno presso» di lui (4,14). I due profeti di Giovanni 
non paiono essere «unti» e il «lucerniere», già usato a rappresentare le 
chiese periclitanti, non può più indicare un'entità cristologica ὁ teolo- 
gica: perciò Giovanni sdoppia il lucerniere di Zaccaria e lo applica a 
descrivere personaggi umani, sia pure straordinari, ben distinti dal 
«signore della terra». Questi pare diverso dal soggetto parlante, a me- 
no che con il v. 4 non incominci la riflessione di Giovanni (quindi il 
discorso diretto del personaggio che dà incarico ai propri testimoni 
cesserebbe con la fine del v. 3). In tal caso il «signore della terra» do- 
vrebbe essere Cristo risorto, di fronte al quale stanno i due ulivi-lu- 
cernieri-testimoni, quasi una piccola corte divina, con esseri umani 
elevati a dignità angelica. Se invece il discorso del personaggio conti- 
nua e contiene la successiva descrizione dei testimoni (sino a tutto il 
v. 62) e se tale personaggio è Cristo, si deduce che il «signore» è Dio 
padre; tuttavia, se a parlare in nome di Cristo è il suo angelo, allora il 
«signore» può ancora essere Cristo. Che i due testimoni siano umani 
st vedrà dal prosieguo della narrazione, in cui saranno uccisi; per ora 
essi appaiono con la capacità di compiere i miracoli di Elia (non far 
Piovere) e di Mosè (trasformare l'acqua in sangue e colpire la terra con 
piaghe). All'epoca di Giovanni, poteva fare riferimento a Elia anche il 
Periodo della loro attività, cioè tre anni e mezzo; Eu. Luc. 4,25 ed Ep. 
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lac. 5,17, infatti, mostrano che si era ormai affermata l'idea che la du. 
rata della siccità controllata da Elia (cfr. 1 Reg. 17,1-18,46) fosse ap- 
punto di «tre anni e sei mesi». Rispetto a Mosè ed Elia, però, i due te. 
stimoni paiono più potenti, giacché possono agire «quante volte vo- 
gliano». Sino a questo momento, abbiamo già visto l'acqua volgersi in 
sangue e piaghe raggiungere gli uomini (8,8 e 9,18.20), a opera di an. 
geli punitori che agivano sempre sotto lo stretto controllo di Dio, li- 
mitati nei tempi e nei modi delle loro azioni (un terzo dell’acqua, tre 
piaghe, per cinque mesi), senza la libertà accordata ai due testimoni. 
Il «fuoco» che «fuoriesce dalla loro bocca» è una caratteristica sovru. 
mana, che abbiamo incontrato nei «cavalli» angelici di 9,17. Il partico- 
lare può riferirsi a mostri più o meno demoniaci, come il Leviatano di 
Giobbe (41,10-2), o a Dio stesso (2 Sam. 22,9 = Ps. 18,9), ma almeno 
una volta è caratteristica di un profeta, Geremia: «Io farò delle mie 
parole [dice il Signore] come un fuoco sulla tua bocca; questo popolo 
sara la legna che esso divorerà» (ler. 5,14). Il fuoco che esce dalla boc- 
ca del profeta di Dio, quindi, può divorare la «casa di Israele» (ler, 
5,15). Tuttavia quella di «divorare i nemici» pare una caratteristica 
esclusiva del fuoco di Dio, che in Ps. 97,3 è descritto come una realtà 
angelomorfica, che «cammina davanti» a Dio, o, più abitualmente, co- 
me un fuoco che scende dal cielo, p. es. nelle storie di Elia (2 Reg. 1,10 
e cfr. nota a 10,9). La connessione con la «bocca» deriva probabilmen- 
te dal «soffio della bocca» di Dio, in origine uno «spirito» creatore e 
vivificante (cfr. Ps. 33,6 [42,6 LXX] e Gen. 2,7), che, interpretato co- 
me un soffio punitore che uccide, diviene caratteristica messianica (Is. 
11,4 in 2 Ep. Thess. 1,8), talora assai elaborata (4 Es. 13,10: Emisit de 
ore suo sicut flatum ignis et de labiis eius spiritus flammae et de lingua 
eius emittebat scintillas et tempestates; «Emise dalla sua bocca come un 
alito di fuoco e dalle sue labbra soffi di fiamma e dalla sua lingua ema: 
nava nembi e fiammate»; cfr. 4 Es. 13,4, dove spiega che tale fuoco è 
la «voce» ardente del messia che distrugge gli empi; cfr. nota a 19,11). 
Per una figura forse non messianica, ma certamente straordinaria, cfr. 
«E chi resisterà al flusso delle mie labbra?», di 4Q49t fr. τι, I 17 (si 
tratta sempre del cosiddetto Cantico di Michele, cfr. nota a 3,21). In 
ogni caso, tutto il contesto converge nell'indicare un'attività di predi- 
cazione, come mostra anche uno strano parallelo dagli Inni di Qum 
ran, dove il Maestro di Giustizia esclama: «Ma Tu, mio Dio, hai posto 
nella mia bocca come una pioggia precoce per (gli assetati), una sor 
gente di acque vive, e non mentira (scil.: la mia predicazione), così da 
aprire i ci(el]i» (Hodaiot [rQH-4QH] XVI 16-7); apertura/chiusura dei 
cieli corrisponde a misericordia/avversione di Dio, veicolata dalla pre 
dicazione di un suo uomo. L'identità dei due personaggi è quindi ben 
lungi dall'essere chiarita in modo soddisfacente. Di solito si vedono le 
analogie con Elia e Mosè, ma già gli antichi mostravano dubbi inter 
pretativi in proposito, giacché i due testimoni paiono pienamente I 
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seriti nell'economia del Nuovo Testamento, e quindi dovrebbero es- 
sere personaggi cristiani o cristianizzati, quali per esempio il nuovo 
Elia e il nuovo Mosè, cioè Giovanni Battista e Gesù (entrambi uccisi 
da sovrani malvagi, emanazioni della «bestia»), che ritornano alla fine 
dei tempi. Vi è chi vede in essi l'esito cristiano di riflessioni giudaiche 
sulla venuta, negli ultimi tempi, dei due personaggi biblici che si rite- 
neva non fossero mai morti (Enoc ed Elia, come nella reinterpretazio- 
ne di Apoc. ΕΙ.), e chi si spinge a vedervi Pietro e Paolo, uccisi a Roma 
(la «città») da Nerone (la «bestia», cioè l'anticristo). In ogni caso si 
tratta di due «personaggi» le cui vicende sfumano nell'escatologia e 
sono presentate come fuor da Giovanni (anche se non è chiaro ri- 
spetto a che cosa esse siano future). Il fatto che non compaiano i loro 
nomi e che le loro figure possano essere interpretate in modi diversi 
significa probabilmente che Giovanni non vuole fornire elementi tali 
da permettere un'interpretazione univoca. Trattandosi di «testimo- 
ni», la loro attività dovrebbe coincidere con quella della chiesa (que- 
sto spiegherebbe il loro essere «lucernieri»; cfr. 1,20). Sarebbero, 
quindi, due «personalità corporative», cioè personaggi che appaiono 
come individui, ma che rappresentano insiemi umani più complessi 
(ρ. es. regni ο popoli). Qui rappresenterebbero le due parti del cristia- 
nesimo militante (ved. nota a 13,5). ἡμέρας... ἑξήχοντα: la durata 
dell'azione dei due testimoni, «mille duecento sessanta giorni», corri- 
sponde a «quaranta due mesi» di trenta giorni ciascuno ed è l'espe- 
diente letterario che connette in modo immediato i nuovi personaggi 
con la scena della misurazione nei versetti precedenti. Tale durata ri- 
prende i «tre tempi e mezzo», intesi come «anni» (per la precisione, 
una «mezza settimana» di anni), dell'abominio della desolazione di 
Dan. 9,17 (cfr. 7,25; 8,14; 12,7.11.12). Giovanni adotta il calendario 
solare tradizionale ebraico, composto da dodici mesi tutti di trenta 
giorni, con quattro giorni intercalari e soprannumerari (uno ogni sta- 
gione, ovvero ogni tre mesi), così da avere un anno di trecentosessan- 
taquattro giorni. Tale calendario è l'unico che permetta, a patto di 
non contare i giorni intercalari, la corrispondenza fra i quarantadue 
mesi e i milleduecentosessanta giorni. Storicamente, esso era stato ab- 
bandonato, non senza polemiche. forse in epoca seleucidica, quando 
tra stato adottato nel tempio un calendario lunisolare che corrispon- 
deva al calendario imposto da Seleuco I a partire dal 312 a.C. Con pic- 
cole differenze locali, tale anno segna l'inizio dell'éra dei Greci in tut- 
to il mondo greco-orientale e il «calendario dei Greci» divenne così 
Importante da non essere scalzato nemmeno dal calendario giuliano e 
ἃ Sopravvivere sino in epoca islamica. L'adozione del calendario lu- 

— nel tempio fu forse una necessità politica e fu certamente un 
ammodernamento (tra | altro il vecchio calendario — a quanto 
n Plamo - non prevedeva meccanismi di adattamento all anno astro- 
mico solare, lungo oltre trecentosessantacinque giorni); essa tutta- 
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via non fu mai realmente accettata dai più osservanti, come gli esseni, 
che continuavano a calcolare le feste sulla base del vecchio calendario 
sacerdotale. Per loro, calcolare le feste sul «calendario dei Greci», cioè 
dei pagani, doveva essere qualcosa di inconcepibile: anche il tempo 
sacro, il tempo calcolato nel tempio di Gerusalemme, era ormai cady. 
to sotto il controllo del Satana e dei sui scherani. Giovanni sembra 
considerare il vecchio calendario solare l'unico adatto a calcolare | 
tempi sacri delle sue visioni e audizioni. Quale che sia la durata effer. 
tiva, nella storia umana, degli eventi da lui veduti, la missione dei due 
testimoni e il calpestamento di Gerusalemme sono computati su quel 
calendario. Il fatto che Giovanni non tenga corito dei giorni sopran. 
numerari (a parte i vantaggi aritmologici; cfr. nota a 12,6), forse signi- 
fica che egli non pensa a una reale durata di tre anni e mezzo, nella 
storia umana, per gli eventi che descrive: in tal caso, infatti, i giorni 
sarebbero stati milleduecentosettantaquattro (pur con anni di trecen- 
tosessantaquattro giorni) e non milleduecentosessanta. Credo che l'e- 
lemento importante sia e resti il fatto che il periodo, comunque 
espresso, in mesi o in giorni, è un periodo dimezzato, cioè una mezza 
settimana di anni o di «tempi» (cfr. 12,14). 

6. πατάξαι τὴν γῆν: ci possiamo domandare di quale terra si tratti. 
Osserviamo che i due testimoni agiscono sul «cielo», sulle «acquen e 
poi sulla «terra», che dovrebbe quindi essere tutta la terra. A questo 
spinge anche l'epiteto «signore della terra», che potrebbe definire 
Dio, oppure Cristo, c che non puó certo limitarsi a indicare una signo- 
ria su Israele. Tuttavia, il fatto che essi siano introdotti subito dopola 
misurazione del tempio e che siano detti agire per la stessa durata di 
tempo in cui la città santa è calpestata, fa pensare che il loro potere, 
che interessa tutto il cosmo, si rivolgerà con particolare attenzione al. 
la terra santa. Il fatto, poi, che essi colpiscano tale terra con «piaghe», 
prepara il lettore ο l'ascoltatore del testo a pensare che essa sia in 
pualeli modo omologa dell'antico Egitto. 

7. τὸ θηρίον... èx τῆς ἀβύσσου: anche «la bestia» compare all'im- 
provviso, con articolo determinativo pur non essendo ancora stata no: 
minata. Dall'abisso abbiamo visto «salire un fumo» da cui sono a loro 
volta fuoriuscite «cavallette» mostruose (9, 1. 3); esiste poi un loro «te, 
l'angelo dell'abisso», di cui Giovanni ha comunicato il nome in ebrai- 
co e in greco (9,11). Quindi, indipendentemente dal paragone che il 
lettore potrà istituire in seguito con «la bestia» che sale «dal mare» 
(13,1) e con «la bestia» che salirà «dall'abisso» (17,8), già sin da ora pos: 
siamo pensare che questa «bestia» sia legata a realtà demoniache; in 
quanto «bestia», però, essa si collega direttamente alle varie belve € 
bestie che, a partire almeno da Dar. e da 1 En. (LS), popolano i test! 
apocalittici, due rappresentano di solito uomini (principi e popoli) o 
realtà politiche umane (regni). Il nemico dei due testimoni, quindi, 
dovrebbe essere la dimensione o espressione umana di una potenz? 
demoniaca. 
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8. τῆς πόλεως τῆς μεγάλης: questa è la prima volta in cui l’espres- 
sione «città grande» compare nell’ Apocalisse (in tutto ricorre otto vol- 
te: 11,8; 16,19; 17,18; 18,10.16.18.19.21) e Giovanni spiega di che città si 
tratti. Sino a questo momento egli ha parlato due volte di «città». A 
3,12 Giovanni ha annunciato «il nome della città del mio Dio, della 
nuova Gerusalemme», di cui anche anticipa la discesa «dal cielo», in 
un contesto in cui preannuncia un «tempio di Dio», evidentemente 
nuovo e spirituale, visto che «il vincitore» ne sarà una «colonna». 
Quindi, con l'inizio del cap. τι, egli volge lo sguardo alla «città santa», 
di cui annuncia che sarà calpestata «per quaranta due mesi» dalle 
«genti» (11,2). Sinora, quindi, egli ha sempre e solo parlato della «cit- 
ta» Gerusalemme, quella futura, promessa da Dio, e quella transeun- 
te, destinata all'occupazione militare pagana. Il motivo per cui la «cit- 
tà santa» e destinata a essere profanata dai gentili viene spiegato: essa 
è il luogo della vittoria della «bestia che sale dall'abisso», cioe il luogo 
del trionfo di una manifestazione satanica (ved. nota a 11,7). I suoi cit- 
tadini, con il resto dell’umanita malvagia, si allietano all'uccisione dei 
due testimoni, continuando contro la chiesa, vorrei quasi dire storica- 
mente, l'atteggiamento dei crocifissori di Gesù. L'epiteto «città gran- 
de» è biblico. In genere «città grandi» (e, per lo più, «fortificate») so- 
no le città di Canaan prima della conquista (Num. 13,19; Deut. 1,28; 
6,10; 9,1; Jos. 14,12 e la ripresa letteraria in 1 Mach. 5,26), con l'ecce- 
zione di : Reg. 4,13, dove [erectione si riferisce ai possedimenti feu- 
dali di uno dei dignitari di Salomone. Al singolare, «grande» è Sidone 
(los. 19,28 e 2 Sam. 14,6 in variante) e una volta Babilonia (Dan. 4,27). 
«Città grande» accompagna occasionalmente Gabaon (los. 10,2) ed 
Efron (1 Mach. 5,46), ma più spesso definisce Ninive. La prima ricor- 
renza è in una non chiarissima (e difficile da datare) «spiegazione» in 
Gen. 10,11-2, ma poi appare soprattutto in testi di epoca ellenistica, in 
cui il ricordo dell'antica città sfuma nella leggenda: Iudith 1,1 e soprat- 
tutto Jos. 1,2; 3,2.3; 4,11. Osserviamo che spesso la definizione di 
grandezza precede un mutamento di situazione repentino e a volte 
drammatico: la città è di solito conquistata dagli ebrei o almeno si 
converte. Anche Gerusalemme può ambire a una sua grandezza, in 
quanto sede del «gran re», che è Dio (Ps. 48,2; cfr. 47,3), o in quanto 
viene ricostruita «grande e spaziosa» (Nehem. 7,4); il verso per noi più 
Importante, però, è una profezia di Geremia: «E passeranno popoli 
per questa città e chiederanno, ciascuno al suo vicino: Perché fece co- 
si i Signore a questa città grande?» (ler. 22,8). Anche qui l'epiteto 
sottolinea drammaticamente il futuro repentino mutamento di situa- 
zione (rispetto al tempo del profeta): la «città grande» è ormai votata 
es distruzione. Si comprende quindi che Giovanni riusi la stessa 

one, ora che spiega il peccato di Gerusalemme, dopo averne 
annunciato il «calpestamento» a opera dei pagani. Sino a questo punto 
eta narrazione, Giovanni ha parlato soltanto di Gerusalemme e non 
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di altre città, né il lettore o ascoltatore del testo ha ancora compreso 
che questa «città grande» sarà in seguito definita Babilonia. Da que. 
sto stesso brano egli apprende varie connotazioni della città. La prima 
è insieme storica e teologica: la città è il luogo della crocifissione. Il 
dato si riferisce a un preciso evento storico, ma questo è riportato per 
il suo significato profondo: è il peccato estremo, a cui non segue pen. 
timento (come mostra l'uccisione dei testimoni) e a cui, ailindi: segui- 
rà la distruzione. La seconda è teologica: la città, non più «santa», ma 
«grande», come le città pagane, è ormai considerata da Dio alla stre- 

ua di Sodoma (che finì nel fuoco) e dell'Egitto (su cui si abbatterono 
Ἢ piaghe). Gerusalemme è il luogo del peccato, dove trionfa Satana e 
dove si abbatterà la punizione di Dio. Osserviamo, infine, che anche 
nella rilettura di questo passo proposta da Apoc. E/., la «città grande» 
(ovviamente senza accenni alla crocifissione) è comunque Gerusa- 
lemme (Apoc. El. 4,13; cfr. il «luogo santo» di 4,7; ved. nota a 
11,9). πνευματιχῶς: nel Nuovo Testamento, l'avverbio ricorre sol. 
tanto qui e in 1 Ep. Cor. 2,13 (in variante) e 14; in entrambi i contesti il 
riferimento va a una sapienza che proviene dallo Spirito, il cui lin- 
guaggio è precluso ad alcune categorie di persone (e Paolo parla espli- 
citamente di «interpretare», ἀναχρίνεται). Per la nostra comprensione 
dell'Apocalisse l'affermazione di Giovanni è particolarmente impor- 
tante, poiché mostra in lui la coscienza di un livello d'interpretazione 
spirituale, che quindi va al di là della lettera, per il testo che sta com- 
ponendo. Quindi la «città grande» non è Sodoma e non è l'Egitto nel. 
la realtà dell'esperienza umana, ma è a essi equiparata nella sapienza 
dello Spirito (cfr. nota a 17,5). Per quanto concerne «Sodoma», dopo 
il racconto del Genesi, di solito nella Bibbia essa diviene modello di 
Gerusalemme o Israele, in quanto realtà umana di peccato e tradi- 
mento (Deut. 29,22; 11,11; Is. 1,9 sg.; 3,9; ler. 23,14; Lam. 4,6; cfr. 
Loader 1990). Particolarmente nette le sottolineature di Ez. 16,46-56, 
dove i peccati di Gerusalemme sono detti maggiori di quelli di Sodo- 
ma («tua sorella Sodoma»). Tale tensione antigerosolimitana appare 
anche nel Nuovo Testamento (ved. il riuso di Js. 1,9 in Ep. Rom. 9,29 
e cfr. Eu. Mattb. 11,21-3). La fine di Sodoma, tuttavia, è promessa al- 
cune volte ai nemici di Israele: a Edom in Ier. 49,18; a Moab in So- 
phon. 1,9 e a Babilonia in Is. 13,19 e ler. 50,40. Anche nel Nuovo Te 
stamento tale fine è promessa a quella «città» che non accolga il van- 
gelo (Eu. Mattb. 10,15; Eu. Luc. 10,12) e forse all'intero mondo non 
credente (Εμ. Luc. 17,28-32) all'avvento della parusia. Impressiona 
comunque la riflessione di Giuseppe Flavio: «Se i Romani avessero 
tardato (a punire] tali malfattori... la città [Gerusalemme]... avrebbe 
avuto parte ai fulmini della regione di Sodoma» (Bell. Jud. V [13.6] 
$66). Quanto al peccato di Sodoma, ben difficilmente si tratta di «so 
domia». Come spiega Ep. Iud. 7, «Sodoma e Gomorra e le città attor- 
no a esse» hanno «fornicato allo stesso modo» degli angeli, «andando 
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dietro a una carne diversa» (cioè alla «carne» degli angeli; cfr. Loader 
1990, PP. 122-4). Il peccato dei sodomiti è quindi il complemento 
umano del peccato angelico; va contro natura poiché comporta un 
rapporto sessuale con una realtà non umana e per la quale non è pre- 
vista la riproduzione. Che anche gli angeli abbiano una loro «carne», 
è scontato in 1 En. 6-7 (LV), appare da 1 En. 86,4 (LS) ed è esplicita- 
mente affermato in 1 ΕΠ. 69,5 (LP; cfr. Apoc. 14,4); ma se gli angeli 
caduti sono anche gli dèi dei pagani, allora l'amore snaturato con loro 
è quella «prostituzione» che definisce l'idolatria di Israele nei testi 
profetici. La prostituzione idolatrica è la risposta umana al peccato 
degli angeli (qui vedrei il presupposto per l'esaltazione dei sodomiti 
nei testi gnostici). Tutto questo rende ancora più naturale l'accosta- 
mento fra «Sodoma ed Egitto», essendo quest'ultimo il paese dell'i- 
dolatria per eccellenza. Lo slittamento su Gerusalemme della condan- 
na inflitta all' Egitto, cioè il fatto che Gerusalemme sia «spiritualmen- 
te» considerata Egitto, è già ben presente in Ez. 9, in cui gli angeli di 
Dio passano «in mezzo alla città», massacrando gli ebrei colpevoli e 
salvando i pochi «segnati», con un chiaro riferimento agli eventi nar- 
rati in Ex. 12. Un testo qumranico pseudomosaico, infine, mostra co- 
me un gruppo minoritario giudaico potesse accomunare Israele ed 
Egitto in un unico destino di punizione e condanna, attribuendo a 
Dio stesso la decisione: «Io distruggerò Egitto e Israele e li consegne- 
τὸ alla spada» (4QpsMoses [40188] fr. 1, 5; cfr. nota a 15,1). 
9. xai βλέπουσιν... τὸ πτῶμα: nell'elenco ricompaiono le «tribù», 
a riprova che anche il mondo giudaico è coinvolto (ma i partitivi indi- 
cano che non tutti stanno a vedere e gioiscono). Del resto, i due testi- 
moni agiscono dopo la crocifissione e quindi già esiste una chiesa («co- 
loro che si prostrano» del v. 1). Visto, poi, che l’azione si svolge a Ge- 
rusalemme, ci possiamo domandare quale sia la «terra» i cui «abitanti» 
ora occupano la scena. Non escluderei che Giovanni pensasse, in pri- 
mo luogo, alla terra d'Israele, sulla quale dovevano comunque trovarsi 
«abitanti di tutta la terra», essendo Gerusalemme il centro spirituale 
del mondo (cfr. Act. Ap. 2,9-11). ἡμέρας... ἥμισυ: la mezza setti- 
mana compare nella forma di una mezza settimana di giorni, in modo 
rancamente inatteso. Essa è caratteristica dei due testimoni: mezza 
settimana di anni dura la loro attività e mezza settimana di giorni du- 
ra il tempo della loro morte. Come il Gesù del quarto Vangelo è attivo 
Per tre anni, così i due testimoni sono attivi per tre anni e mezzo; co- 
me Gesù giace sepolto per tre giorni, così i due testimoni giacciono in- 
sepolti per tre giorni e mezzo. La sottolineatura dell'Apocalisse deriva 
à una necessità di coerenza interna: Giovanni ha deciso che il perio- 
"à — — con i due testimoni sia la mezza settimana, in 
E. — — che il periodo di tre giorni e mezzo si 
al ontesto del nostro brano, in quanto coerente con una spe- 
one sulla mezza settimana, connessa con i due testimoni. Que- 
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sto è importante per situare con certezza in epoca postcristiana Apo, 
ΕΙ. 4,14 (cfr. O. S. Wintermute, in Charlesworth I 1983, p. 725), dove 
il particolare è riprodotto senza un contesto che lo giustifichi, e per. 
mette quindi di considerare il testo un'antica rilettura del nostro bra. 
no (ved. nota a 11,7 e Introduzione, p. XLII). 

ir. «πνεῦμα ζωῆς»: la scena di risurrezione è costruita da Giovanni 
sul modello di Ezechiele; in particolare, lo «spirito di vita» viene da 
Ez. 37,5 (LXX), mentre il resto del verso è parallelo a 37,10 (εἰσῆλθεν 
εἰς αὐτούς... xai ἔστησαν ἐπὶ τῶν ποδῶν αὐτῶν: LXX). Non è chiaro 
che cosa sia «uno spirito di vita (proveniente) da Dio». Sarebbe sem. 
plice identificarlo con lo Spirito di Dio, che è vivificante, ma Giovan. 
ni riprende alla lettera da Ezechiele «uno spirito di vita», senza artico. 
lo, e quindi non penserebbe a realtà già note. Dovrebbe quindi trat- 
tarsi di un'entità spirituale inviata da Dio per compiere una missione 
particolare. Per comprendere il senso della visione di Giovanni, può 
essere utile il contesto di Ezechiele. Ezechiele vede una pianura co- 
perta di ossa inaridite, che Dio fa rivivere, ricostituendo un «enorme 
esercito» (συναγωγή LX X, ibid.); quindi Dio spiega che le ossa sono la 
«casa d'Israele» (vittima della propria sfiducia) che Egli ora fa «uscire 
dai sepolcri» (Ez. 37,11-2). Il discorso di Ezechiele è altamente allego- 
rico; il profeta non pensa a una risurrezione di individui, ma a una Π- 
costituzione del popolo sbandato. A prima vista, quanto Giovanni va 
dicendo pare diverso, giacché riguarda le vicende di due individui sin. 
goli. Tuttavia, se i due testimoni rappresentano l'intera chiesa, la loro 
dimensione «corporativa» potrebbe spiegare perché Giovanni abbia 
deciso di applicare a due singoli esseri umani alcuni versetti derivati 
da una visione che riguarda l’intero popolo eletto. 

13. τὸ déxatov... ἑπτά: si è tentato di dare un valore storico a que- 
ste indicazioni, sia individuando un terremoto realmente verificatosi 
da qualche parte (si pensa all’Asia Minore, terra più soggetta di altre a 
sommovimenti sismici), sia cercando di calcolare le dimensioni della 
città coinvolta. Se, infatti, un decimo della città cade e i morti sono 
7000, significherebbe che l’intera città ha una popolazione di 70.000 
abitanti. Questo quadrerebbe abbastanza bene con Gerusalemme, un 
po’ meno con Roma. Giovanni, però, non parla di «abitanti», ma di 
«nomi di uomini», la qual cosa indicherebbe soltanto maschi adulti; 
dobbiamo quindi supporre una città di 350.000 abitanti circa? Oppu: 
re non dobbiamo prendere il testo alla lettera, quando parla di «nomi 
di uomini», ma soltanto quando parla di «decimo» e di «sette mr 
gliaia»? Dal libro non traspare una speciale attenzione di Giovanni ἃ 
problemi demoscopici e nemmeno una sua propensione archeologica, 
tale da spingerlo a indicarci il numero effettivo degli abitanti della cit 
tà. Egli sta dicendo che Dio, dopo avere permesso il calpestamento 
della sua città per un periodo di una mezza settimana (di anni) € dopo 
avere inviato, per tutto quel periodo, i suoi due testimoni, ha lasciato 
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che questi fossero uccisi e giacessero morti per un'altra mezza setti- 
mana (di giorni); ora, nel momento in cui li richiama a vita e li fa salire 
al cielo, esige dalla città colpevole una specie di «decima di sangue». 
Inoltre, se queste «sette migliaia» davvero sono la decima parte di 
qualcosa, converrà ricordare che proprio 70.000 maschi (ἑβδομήκοντα 
χιλιάδες ἀνδρῶν LX X) sono i morti che Dio (o il suo angelo, di nome 
«Morte») causò in Israele per punire il tentativo di censimento orga- 
nizzato da Davide (2 Sam. 24,15-6 e 1 Chron. 21,14-5). In quell'occasio- 
ne Dio si era pentito del male che stava compiendo e, dopo avere in- 
viato «Morte» per tre giorni in Israele, fermò la mano dell'angelo che 
aveva incominciato a distruggere Gerusalemme. In entrambi i casi, 
quindi, solo una parte del popolo perisce e i sopravvissuti (certamente 
Davide) sembrano pentirsi. Tuttavia il richiamo più chiaro è a 1 Reg. 
19,18 (citato in Ep. Rom. 11,4), in cui Dio dice a Elia di essersi trascel- 
to in Israele «sette migliaia di uomini» (ἑπτὰ χιλιάδες ἀνδρῶν LXX), 
unito a Is. 6,13, da cui risulta che il «resto» è appunto «un decimo» di 
tutto il popolo (cfr. Giblin citato in Bauckham 1993, p. 282). Sarem- 
mo di fronte a un altro caso di teologia del capovolgimento: quello che 
era il resto santo di Israele ora perisce (ma già /s. 6,13 dice che quel 
«decimo» è destinato a nuova distruzione), mentre «il resto», cioè 
tutti gli altri, mostra segni di pentimento. Con la distruzione del pro- 
prio «resto», infine, il destino della città si identifica con quello p. 
es. della Filistea (Is. 14,30: «E ucciderò il tuo resto»; cfr. nota a 9,20) 
o, comunque, dei nemici di Israele (cfr. ΟΛ! XIV 5 e XVIII z- 
|). ἔδωχαν... τοῦ οὐρανοῦ: questa volta «i restanti», sia pure per 
ο sembrano pentirsi, al punto che «diedero gloria αἱ Dio del cie- 
o». Mentre i vari interventi angelici sino a quel momento non aveva- 
no sortito alcun effetto di conversione, ora finalmente abbiamo un ri- 
sultato positivo. La critica in genere vede in questo l'espressione del- 
l'idea che il cristianesimo, testimoniato dai due testimoni, ha genera- 
to conversioni. Il brano, però, non pone in corrispondenza la resa di 
grazie con la predicazione dei testimoni; anzi, questi sono detti chia- 
ramente aver «tormentato coloro che abitano sulla terra», i quali gioi- 
scono alla loro morte e non mostrano segni di pentimento. La risurre- 
zione causa «paura» e il rendimento di grazie, ancora causato da «pau- 
fa», segue sismo, caduta e morte. Pare strano che Giovanni, volendo 
descrivere il successo del martirio dei primi cristiani, sottolinei addi- 
nttura due volte che l'effetto è causato da «paura». È poi tutto da de- 
cidere se i «restanti» siano solo gli abitanti della città, sopravvissuti al 
terremoto, o se siano tutti gli esseri umani sopravvissuti, dentro e fuo- 
ri la città, Il contesto immediato fa pensare agli abitanti della città, 
iw Mic che — con il regno cosmico di Cristo proclamato 
ng ma tromba, fanno pensare a una dimensione universale della 

a. In tal caso, leggendo il nostro passo in parallelo con il v. 18, si 
ovtebbe forse interpretare la «paura» come quel timore di Dio, che 


186 COMMENTO 11, 13 


Giovanni esprime quattro volte con il verbo φοβέομαι (11,18; 14,7; 
15,4; 19,5); il sostantivo φόβος, però, sembra riservato all'esperienza 
di personaggi negativi (18,10.15, dove compare sempre il termine βα. 
σανισμός, per cui cfr. 11,10). Al lettore l'invio dei due testimoni appare 
come un espediente positivo escogitato da Dio per limitare gli effetti 
del «calpestamento»: la città che era santa, ormai ridotta tutta quanta 
a essere cortile esterno del tempio, esattamente come questo è calpe- 
stata dai gentili. Credo che ciò sia da interpretarsi spiritualmente, nel 
senso che l'Israele storico si è talmente corrotto da essere ridotto a un 
cortile fuori del tempio, alla mercé dei pagani. Ma se Israele ha colpe- 
volmente rinunciato alla sua funzione nella storia della salvezza, cro. 
cifiggendo «il Signore», la chiesa ha assunto la funzione di testimonia- 
re di fronte a tutti, giudei e pagani, il messaggio. Data la caparbietà 
dei non credenti, questo messaggio diviene una predicazione batta. 
gliera, forse di giudizio, condotta dai due testimoni. La lotta che la 
bestia combatte contro di loro, quindi, sarebbe insieme la rappresen- 
tazione simbolica della vita della chiesa nella storia e la prefigurazione 
di eventi escatologici. La mezza settimana di giorni della loro morte, 
caratterizzata dal non intervento di Dio, corrisponde alla mezz'ora 
del silenzio in cielo e alla mezza settimana di anni del calpestamento 
di Gerusalemme. Credo che tale considerazione ci conduca al cuore 
della teodicea di Giovanni: quello che agli uomini appare come un'as- 
senza, un silenzio, un non intervento di Dio, un suo tollerare il trion- 
fo del male, è in realtà un silenzio dovuto da Dio ai suoi servi, poiché 
in quella sofferenza, in quella prova, essi realmente pregano e cosi 
Egli si manifesta. Quindi tace il cielo e Dio non interviene. Resta, à 
conforto del credente, la certezza non solo che anche il silenzio è par- 
te della misericordia di Dio, ma che comunque quello della persecu- 
zione, quale che sia la sua lunghezza nella storia degli avvenimenti, 
solo un tempo dimezzato. L'apparente trionfo della bestia e la scon- 
fitta dei credenti costituiscono, in realtà, il momento in cui la vera 
preghiera umana è accolta da Dio. Non è chiaro se tutto quanto il te- 
sto dice dei due testimoni faccia integralmente parte del discorso del- 
la Voce che li annuncia, oppure se questa si limiti a presentarne la 
funzione (al v. 3) e quindi tutto il resto sia detto da Giovanni. Pur 
non trattandosi di una visione (Giovanni qui non dice mai di «vedere» 
quel che narra), il racconto assume i toni plastici delle visioni ed è dil- 
ficile distinguerlo da queste. Esso costituisce, insieme con la visione 
dell'angelo che porta il piccolo rotolo aperto, un ampliamento della 
descrizione degli eventi generati dal suono della sesta tromba (l'inter: 
vento della cavalleria angelica causato dallo scatenamento dei quattro 
angeli). Un fenomeno strutturalmente simile avevamo incontrato con 
il sesto sigillo, quando Giovanni, dopo avere descritto le conseguenze 
immediate della sua apertura (6,12-7), vede per la prima volta i quat 
tro angeli, un altro angelo che li trattiene, ode i numeri delle «cento 
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quaranta quattro migliaia» e infine vede la moltitudine senza numero. 
Osserviamo che in tali ampliamenti visionari Giovanni entra come at- 
tore nella visione stessa (il dialogo con uno degli anziani a 7,13-4; l'in- 
ghiottimento del rotolo e l'invio profetico a 10,8-11). Il fenomeno non 
si verifica con gli elementi non ampliati dei settenari dei sigilli e delle 
trombe (cioè con i primi cinque sigilli e con le prime cinque trombe). 
Fa parte di tale coinvolgimento anche la consegna a Giovanni della 
canna per misurare e l'ordine ricevuto di andare a misurare il tempio 
nelle sue tre componenti (11,1-2). Il fatto a prima lettura strano è che 
Giovanni non dice di aver eseguito l'ordine: o ammettiamo la stranez- 
za o dobbiamo riconoscere che si tratta di una misurazione spirituale, 
in realtà compiuta in qualche modo da Giovanni nel resto del libro. 

15. ᾿Εγένετο ἡ βασιλεία: ancora nella sesta tromba, abbiamo in- 
contrato il «signore della terra» (v. 4) e il re del cielo (v. 13); era forse 
necessario il riconoscimento da parte dei «restanti» secche si realiz- 
zasse il «regno del cosmo»? Questo è nelle mani «del nostro Signore e 
del suo Unto». Anche qui la figura del Cristo tende a unirsi profonda- 
mente con quella di Dio, così che ne deriva un unico regno, la cui uni- 
cità è sottolineata dal verbo al singolare: «e regnerà». Che si tratti tut- 
tavia di due figure divine dovrebbe essere certo, a meno di intendere 
che «il nostro Signore» sia «il suo [di Dio] Unto». In ogni caso, la pro- 
clamazione del regno cosmico, con le conseguenze che seguono nei 
versi successivi, dovrebbe costituire il compimento di quel «mistero» 
preannunciato dalle parole dell'angelo «cristologico» a 10,7. Tutto il 
brano con i primi effetti del suono della tromba (cioè sino a 11,19 com- 
preso) è colmo di rinvii interni al testo. In particolare Giovanni si ri- 
chiama al cap. 4, dove viene profetizzata una scena di proskynesis co- 
me questa. L'adorazione di Dio da parte dei ventiquattro é un motivo 
ricorrente nel testo; Giovanni sembra farvi ricorso per sottolineare 
momenti di particolare solennità, soprattutto quelli in cui viene pro- 
clamata la signoria di Dio/Cristo (cfr. 4,10; $,8.14; 7,11 [?]; 11,16; 19,4). 
Anche il titolo «onnipotente», riservato a Dio e spesso contenuto in 
Invocazioni (cfr. 1,8; 4,8; 15,3; 16,7.14; 19,6.15; 11,22), contribuisce al- 
la solennità dell'inno di ringraziamento (Εὐχαριστοῦμεν) degli anzia- 
ni. Osserviamo che, mentre le «voci grandi» esaltano la signoria di 
Dio e di Cristo (al v. 15), l'inno dei vegliardi si rivolge soltanto a Dio 
con toni privi di aspetti specificamente cristiani. Alla potenza e al re- 
gno di Dio segue il furore delle genti, a cui risponde il furore di Dio 
CIT. nota a 14,10), quindi il giudizio dei morti, con il premio e la con- 

anna (sembrerebbe di vivi e morti insieme). [, Ίππο, quindi, sembra 
voler riassumere fasi già illustrate della storia della salvezza (il furore 
MGE quello di Dio) e insieme gettare lo sguardo verso eventi 
n " escrivere. L umanità dei buoni, cioé di quanti ricevono la 
ο. 1l premio di Dio, é divisa in tre categorie: i «servi» di Dio, che 
© detti «profeti», i «santi» e «coloro che temono il nome» di Dio. 
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Questi ultimi appaiono ulteriormente definiti come «i piccoli e i gran. 
di». La tripartizione ben si attaglia all'Israele ideale e perfetto, guida. 
to dai delen costituito da un popolo di santi e sostenuto da un buon 
numero di timentes deum, simpatizzanti incirconcisi a cui si adattereb. 
be bene la definizione di «piccoli e grandi». Questa ricorre cinque vol. 
te nel libro: due volte (qui e a 19,5) riguarda coloro che «temono» Dio; 
altre due volte (13,16 e 19,18) 1 malvagi, vittime della bestia o uccisi 
dalla spada del Verbo; una volta, infine (a 20,12, con ordine, però, ca. 
povolto: «i grandi e i piccoli»), tutti quanti i morti, che ancora devono 
essere giudicati - e quindi una realtà umana mista. I due epiteti indi. 
cano che «coloro che temono il nome» di Dio sono una massa ampia e 
variegata di fedeli, la cui origine andrebbe ricercata nel mondo ester. 
no al giudaismo. Se vogliamo correre il rischio di fondare su frasi co- 
me queste una ricostruzione socio-teologica del cristianesimo primiti- 
vo, quale appare nel desiderio di Giovanni, ne dovremmo dedurre 
una chiesa condotta da guide carismatiche, i profeti, senza altra gerar- 
chia, e composta da una parte di giudeocristiani, i «santi», e da una 
parte, ormai più ampia, di paganocristiani, i «piccoli e i grandi... ti- 
morosi» di Dio. 

17. ὁ ὢν xai ὁ ἦν: l'attributo divino (cfr. nota a 1,4) ricompare 
qui, senza il terzo elemento. Giovanni non definisce più Dio come 
«Colui che viene», né qui né a 16,5 (ultima ricorrenza dell’espressio- 
ne). Nei contesti indicati (si tratta in entrambi i casi di lodi a Dio, da 
parte degli anziani o di un angelo particolare) è ormai realizzata piena- 
mente la signoria di Dio, probabilmente attraverso il trionfo del Cri- 
sto. Non vi è più motivo perché Dio ancora «venga» a visitare (nel be- 
ne e nel male) la creazione, visto che si è già attualizzata la sua stessa . 
presenza. In un testo come quello di Giovanni, sempre in equilibrio 
fra il «già» e il «non ancora», questi passi rifletterebbero la sua atten- 
zione per il «già». 

18. διαφθεῖραι... γῆν: la frase preannuncia il destino della donna 
prostituta (cfr. 19,2) ed è connessa con l'apostrofe contro Babilonia di 
ler. 51,15, dove il profeta definisce la città un «monte di distruzione, 
che distrugge tutta la terra» (ma ler. 28,25 LXX suona: τὸ ὄρος τὸ διε’ 
φθαρμένον, τὸ διαφθεῖρον πᾶσαν τὴν γῆν). E la legge del taglione, che 
Dio applicherà sui nemici della «terra». Non vi sono attenzioni ecolo- 
giche in Giovanni, che non batte ciglio di fronte alla valanga di scon- 
volgimenti cosmici di vario tipo causati dagli angeli per ordine o alme- 
no sotto il controllo di Dio. Piuttosto, anche qui il problema centrale 
per la comprensione della frase consiste nel capire di quale «terra» in- 
tenda parlare e chi siano coloro che la rovinano (i verbi φθείρω e δια” 
φθείρω indicano «distruzione», ma anche «corruzione» e «contamina 
zione» morale). Il brano che precede la settima tromba si apre con la 
misurazione del tempio di Gerusalemme e si conclude con la parziale 
caduta della «città», esplicitamente identificata con Gerusalemme. 
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Nel contesto immediato, cioè dentro l'inno degli anziani, gli unici ne- 
mici identificabili sono «le genti», il cui furore causa il furore di Dio; 
vi è dunque già un'azione discruterice a cui Dio risponde con distru- 
zione analoga. Se Giovanni continua sullo stesso argomento, la terra 
oggetto di distruzione a opera dei gentili è con ogni probabilità la ter- 
ra di Israele. I suoi distruttori/corruttori saranno allora i gentili e i lo- 
ro alleati, i falsi giudei avversati da Giovanni. Nella stessa direzione 
interpretativa porta una frase a tratti simile del Rotolo della Guerra: 
«Il patto della tua pace lo hai scolpito per loro... per guidare le schiere 
dei tuoi eletti secondo le chiliadi e secondo le miriadi insieme con i 
tuoi santi e con i tuoi angeli [... per abbattere/distruggere] quanti so- 
no nemici della terra col giudizio (2) delle tue decisioni» (ΟΛ XII 3- 
;). Infine, in 1 Ep. Cor. 3,17 leggiamo: «Se qualcuno distrugge il tem- 
pio di Dio, Dio lo distruggerà» (et τις τὸν ναὸν τοῦ θεοῦ φθείρει, φθερεῖ 
τοῦτον è θεός). Già in Paolo, tuttavia, la frase - che pure sembra pro- 
verbiale - ha un senso spirituale: il «tempio santo di Dio» (ibid.) non è 
più quello di Gerusalemme, ma è il tempio costituito dai cristiani di 
Corinto. 

19. ὁ ναός... ἐν τῷ οὐρανῷ: l'attenzione si sposta sul tempio cele- 
ste, che era stato come annunciato a 7,15. Più volte Giovanni ricorda 
un tempio spirituale (p. es. a 3,12), ma da nessuna parte prima del 
nostro passo egli parla di un tempio «nel cielo». L'esistenza di un tale 
tempio è ben testimoniata nell'apocalittica, a partire almeno da 1 En. 
9,1 (nel greco, ora confermato da un frammento aramaico) e all'epoca 
di Giovanni buona parte del giudaismo vi credeva. Da sempre presso 
Dio, modello del cosmo come del tempio terreno, esso sarebbe stato 
mostrato ad Adamo (che cosi avrebbe acquisito le doti di conoscenza 
e di profezia che gli erano attribuite), a Mosè e quindi a Davide e/o 
Salomone, che lo avrebbe poi riprodotto a Gerusalemme. In quanto 
modello ideale del tempio terreno, nella riflessione di gruppi radicali 
ebrei si crea una tensione con quest'ultimo (il secondo tempio e il ri- 
facimento di Erode erano considerati copie imperfette del tempio di 
Salomone), che poteva essere accusato di essere «fatto da mani d'uo- 
mo» come un idolo (si veda il discorso di Stefano in Act. Ap. 7,48). 
Secondo Giovanni, essendosi aperto tale tempio celeste è divenuta 
visibile «l'arca dell'alleanza», cioè il cuore stesso, spirituale e celeste, 
della religione ebraica, mentre l'arca terrena è ormai irrimediabil- 
mente perduta (il secondo tempio è notoriamente vuoto). La medita- 
zione teologica di Giovanni e di buona parte del primissimo cristia- 
nesimo vede nell'evento cristiano il compimento del mistero della ri- 
velazione ebraica. Il lacerarsi del «velo del tempio» al momento della 
— di Gesù, secondo Eu. Matth. 17,91, significa probabilmente 
che si realizza e diviene visibile il mistero della redenzione. Qui la vi- 
sibilità dell'arca è una sorta di preambolo ai «segni», che anch'essi di- 
vengono visibili (a tutti, perciò sono «segni») nei versi successivi. Dal 
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punto di vista della struttura letteraria del libro, è significativo che 
l'apertura del tempio sia ribadita a 15,5. Si tratta dello stesso evento, 
che incornicia tutto quanto accade dopo il suono della settima trom. 
ba. Come nei settenari precedenti, dopo una descrizione delle conse. 
guenze immediate dell'esecuzione del settimo gesto da parte dell'an. 
gelo, abbiamo un ampliamento della scena, in questo caso con una 
serie di segni e visioni. Al termine, viene annunciato il settenario 
successivo, quello delle piaghe nelle coppe, settenario che origina 
dentro l'ultimo elemento del settenario che lo precede. Perciò la τί. 
petizione dell'apertura del tempio, a tre capitoli di distanza, sottoli- 
nea che quanto vi è compreso costituisce un'unica sezione nella 
struttura del racconto, a conclusione del settenario delle trombe e in- 
sieme all’inizio di quello delle coppe. ἀστραπαί... µεγάλη: la ri- 
velazione causa una serie di sconvolgimenti cosmici fra cielo e terra. 
Anche in Eu. Mattb. 27,51.54, l'apertura del velo del tempio compor- 
ta un «sismo». L'elenco proposto qui da Giovanni contiene elementi 
già veduti, che possono aiutarci a comprendere che cosa esso signifi. 
chi. In primo luogo abbiamo «lampi e voci e tuoni»: nello stesso ordi- 
ne, «fuoriescono» dal trono di Dio a 4,5 e in quel contesto li abbiamo 
interpretati come categorie angeliche, intermediari di comunicazione 
tra la sfera del divino e quella dell'umanità. La loro presenza a 11,19 
indica un'analogia fra il trono e il tempio celeste; come il trono, an 
che il tempio, e l'arca al suo interno, è sede della presenza di Dio: il 
segno è dato da «lampi e voci e tuoni». La rivelazione, tuttavia, è an- 
che rivelazione di giudizio sull'umanità peccatrice e quindi ha anche 
un aspetto minaccioso, che già si poteva intravvedere nei lampi e nei 
tuoni e che ora si manifesta in «sismo e grandine grande» (cfr. Apoc. 
Abr. 30,8). La prima volta in cui è nominato (a 6,12), il «sismo» ac- 
compagna gli sconvolgimenti cosmici connessi con l'apertura del se- 
sto sigillo (nel «giorno grande dell'ira» di Dio); l'ultima volta (a 
11,13), in concomitanza con risurrezione e ascensione dei due testi- 
moni, accompagna la caduta di «un decimo della città» e la morte di 
«sette migliaia» di uomini. A 8,5, poi, conclude una serie di angeli-e- 
venti vicinissima alla nostra: «tuoni e voci e lampi e sismo». In quel 
contesto la manifestazione accompagna il rovesciamento sulla terra 
del «fuoco dell’altare» celeste. La connessione con il tempio celeste, 
tramite l'altare (che nel tempio si trova), è quindi certa, come abba: 
stanza sicura appare ora la funzione dell'intera serie di segni: ess! 1 
dicano il passaggio dal cielo alla terra della rivelazione del mistero di- 
vino. Essa, come ha appena spiegato l'inno degli anziani, ha un du: 
plice aspetto, di salvezza per i fedeli e di distruzione per i distruttor! 
della terra. Quest'ultima dimensione è sottolineata dall'ultimo ele- 
mento della serie, la «grandine grande», che abbiamo già incontrato 2 
8,7 (ved. nota ad loc.), dove viene gettata sulla terra, insieme con 
fuoco e sangue, al suono della prima tromba: ancora, quindi, un fuo- 
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co che scende sulla terra (in questo caso a bruciarne la terza parte). 
Per il senso da dare all'aggettivo «grande», ved. nota a 1,10; per l'ulti- 
ma ricorrenza di «sismo» e di «grandine», ved. note a 16,17.21. 


13, 1. γυνή... δώδεχα: appare così il primo «segno grande... nel cie- 
lo», la cui interpretazione sin dall'antichità divide gli esegeti. Si tro- 
vano infatti interpretazioni estreme, da chi vede nel brano un'apoca- 
lisse messianica giudaica priva di qualsiasi elemento cristiano e sem- 
plicemente riutilizzata da Giovanni, sino a chi riesce a identificare in 
esso una descrizione della Madonna (sul nostro passo si fonda l'icono- 
grafia tradizionale dell’Immacolata Concezione). Si tratta della secon- 
da «donna» che compare nel testo e con la prima (Iezabel a 2,20) ha in 
comune la maternità. Mentre la prima, però, ha dei «figli» (τέχνα), 
che Cristo minaccia di «uccidere con morte» (2,23), questa è descritta 
partorire «un figlio, un maschio», che il Satana σος «inghiottire» 
(12,4-5); essa, inoltre ha un «suo seme», contro «i rimanenti» del quale 
il Satana va a «far guerra» (12,17). Possiamo quindi osservare che le 
due figure femminili possiedono elementi posti in parallelismo antite- 
tico o antitipico: nemica del Cristo la prima (e amica del Satana: 
2,14), nemica del Satana la seconda. La donna nel cielo è «avvolta nel 
sole, e la luna sotto i suoi piedi e sulla sua testa una corona di dodici 
stelle». L'immagine deriva dal sogno di Giuseppe in Ger. 37,9, secon- 
do cui il patriarca, ancor giovinetto, avrebbe sognato che «il sole, la 
luna e undici stelle si prostravano davanti» a lui. Questo suscitò l'invi- 
dia dei fratelli e il rimprovero del padre, che tuttavia interpretó cor- 
rettamente il sogno: «Dovremo forse venire io e tua madre e i tuoi fra- 
telli a prostrarci davanti a te fino a terra?» (ἐπὶ τὴν γῆν di 37,10 LXX 
poteva far pensare a un passaggio, un abbassamento della scena da 
una dimensione celeste, dove stanno gli astri, a una terrestre). La sim- 
bologia dovrebbe dunque rappresentare l'intero Israele, nei lombi di 
Giacobbe, di Rachele e dei dodici patriarchi. Se la «corona» (cfr. nota 
43,11), è segno di vittoria, essa dovrebbe significare anche il dominio, 
la superiorità rispetto alle «stelle». Pare logico concludere che si tratti 
luna rappresentazione celeste di Israele (femminile in ebraico e sem- 

Pre rappresentato da una donna nelle tradizioni profetiche veterote- 
stamentarie), di quell'Israele fedele che è anche il vero cristianesimo, 
come mostra il finale del capitolo, in cui «i rimanenti del suo seme... 
conservano le norme di Dio [la Legge] e... hanno la testimonianza di 
est» (v. 17). La donna è «in cielo», cioè in quel luogo intermedio in 
m hanno possibilità di esistere le visioni, al di fuori delle categorie 
paziali e temporali (cfr. note a 4,2; 4,4 € 17,10). Questo causa uno de- 

τ... per noi più sconcertanti in un testo apocalittico: proprio il 
+ — un continuo ondeggiare tra passato, presente e futu- 
i e un solo movimento lineare emerge con certezza: quello 

Ὁ spostamento della scena dal cielo alla terra. Al v. 1, infatti, tro- 
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viamo la «donna» ancora in cielo e cosi, in cielo, appare anche il «dra. 
go» al v. 3. Tuttavia, questo ha gettato sulla terra «la terza parte delle 
stelle del cielo» (cioe degli angeli) già al v. 4a, mentre a 4b egli risulta 
ancora in cielo e lo scontro con Michele (in cielo) si verifica soltanto al 
v. 7; il drago è finalmente «gettato sulla terra» insieme con i «suoi an- 

eli» (cioè le stelle) soltanto al v. 9. Così la donna è detta essere già 
τω «nel deserto» αἱ ν. 6, ma poi risulta ancora perseguitabile dal 
drago (forse «sulla terra») al v. 13, tanto che al v. 14 le vengono date 
«le due ali dell'aquila... grande, perché voli al deserto» e così sfugga al 
drago. Il tempo, quindi, è come appiattito e gli eventi della storia del. 
la salvezza si srotolano più volte di fronte agli occhi del veggente, sen- 
za che l'ordine della visione indichi necessariamente l'ordine di realiz- 
zazione sulla terra di eventi umani che sono conseguenza parallela di 
quelli celesti. 

1. ὠδίνουσα: destò l'interessato stupore della critica un brano poi 
divenuto famoso degli Inni ritrovati a Qumran e attribuiti al Maestro 
di Giustizia, brano in cui appaiono due donne incinte descritte nei 
dolori del parto. Spesso il testo qumranico fu interpretato messianica- 
mente alla luce del nostro passo, con un procedimento rischioso, in 
quanto si proiettarono a ritroso idee posteriori di oltre due secoli (cír. 
A. Dupont-Sommer, La mère du Messie et la mère de l'Aspic dans un 
bymne de Qumran, «Revue de l'Histoire des Religions» CXLVII 1955, 
pp. 174-88). Divenne comunque chiaro che l'immagine della parto- 
riente era ben radicata nel giudaismo, senza quindi dover andare alla 
ricerca di antecedenti letterari mitologici pagani (Apollo, Leto, Pito- 
ne) che, prima di Qumran, venivano normalmente introdotti dalla cri- 
tica neotestamentaria nella discussione del nostro brano (M. Delcor, 
«Un Psaume messianique de Qumran. Traduction et commentaire», 
in Mélanges Bibliques André Robert, Paris 1957, spec. p. 339 sg.). Ecco 
la traduzione di 1QH-,QH XI 7-18 (cfr. soprattutto García Martinez 
1994, P- 331 sg. e L. Moraldi, | manoscritti di Qumran, Torino 1986, 
p. 372 sgg.): «Ero nella sofferenza come colei che partorisce la prima 
volta, quando la raggiungono le doglie e un dolore acuto (colpisce) le 
sue increspature (utero, vulva?), facendo contorcere il crogiolo di co- 
lei che è incinta, poiché figli sono giunti ai confini della morte. E colei 
che è incinta di un uomo è travagliata dalle sue doglie, poiché dai con- 
fini della morte partorisce un maschio, e là emerge, dai dolori dello 
Seol, dal crogiolo di colei che è incinta, un consigliere mirabile, con la 
sua potenza, e un uomo fuoriesce (libero, incolume o sim.) dalle incre- 
spature. In colei che è incinta di lui si affollano tutti i dolori; e le do- 
glie acute del loro parto e il terrore (arriva) su coloro che sono incinte 
di essi, e nel di lui parto giungono tutte le doglie nel crogiolo di colei 
che éincinta. E colei che è incinta di un serpente (è) con dolore atroce 
e i confini della fossa (giungono) su tutte le opere di terrore. E trem 
πο le fondamenta del muro, come una nave sul volto delle acque. «ΤΙ 
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spondono le nubi a tutta voce. E coloro che siedono sulla terra 
asciutta («polvere») come coloro che si spostano sull'acque provano 
terrore per la voce delle acque. E i loro saggi per loro (sono) come i 
marinai in alto mare (negli abissi?), poiché è stata (sarà?) inghiottita 
tutta la loro sapienza dalle voci delle acque, dal ribollire degli abissi 
sopra (contro?) le sorgenti delle acque: sono (scagliati] in alto a (for- 
mare) alte onde e i flutti (le porte?) dell'acque, con voce imponente. 
E nel loro scatenarsi si aprono (5eo/ e Abaddon; tutte] le frecce della 
fossa sulle loro tracce; fin nell'abisso fan sentire la loro voce. E si 
aprono le porte [di $eol per tutte] le opere del serpente. E si chiudo- 
no i battenti della fossa dietro colei che è incinta del male ed eterni 
chiavistelli dietro a tutti gli spiriti del serpente». Si tratta di un testo 
affascinante, di cui è difficile per noi penetrare i significati reali e 
profondi. Impressiona la vicinanza con Giovanni di alcune frasi, la 
cui origine biblica è comune e di cui è comune la rimeditazione in un 
contesto mentale apocalittico. Direi che si respiri la stessa atmosfera. 
Si osservi l'identificazione fra il diavolo e il serpente, considerato en- 
rità spirituale, al punto che i suoi accoliti (pluralità di esseri demonia- 
ci?) sono «spiriti del serpente»; si noti Abaddon, probabilmente per- 
sonificato, come probabilmente ipostatizzate («angelomorficamen- 
te») sono «le frecce della fossa». Le «nubi» come le «acque» hanno 
«voce» e l'espressione non è solo un modo poetico per descrivere una 
tempesta sul mare; paralleli letterari stretti con l’ Apocalisse trova an- 
che il terrore di quanti abitano la terra e di quanti percorrono il ma- 
re. Tuttavia il Maestro di Giustizia e Giovanni stanno parlando di 
cose diverse. Il Maestro di Giustizia esordisce paragonando sé stesso 
a una donna incinta e quindi si lancia nel confronto antitetico fra le 
due donne incinte, quella connotata positivamente, che è «incinta di 
un uomo» e «partorisce un maschio» che sarà «consigliere mirabile» e 
«uomo», e quella connotata negativamente, che è incinta «di un/del 
serpente» e di cui non dice che cosa partorirà. Se il Maestro di Giu- 
stizia è la partoriente, colui che nasce dovrebbe essere l'insegnamen- 
to giusto, opposto alla dottrina malvagia dei nemici della setta (forse 
allude allo stesso Sacerdote Empio), ovvero la comunità dei credenti 
che costituisce il corpo per il suo insegnamento spirituale. Tale inse- 
&namento-comunità ha un'indubbia funzione salvifica e quindi può 
essere detto «maschio» e «uomo» e può essergli applicato il titolo an- 
che messianico (almeno nei testi cristiani) di «consigliere mirabile» 
(Is 28,19). L’analogia, quindi, è piuttosto forte con quei passi paolini 
in cui l'apostolo si propone come madre che soffre i dolori del parto, 
sia per una comunità particolare (Ep. Gal. 4,19) sia, a quanto pare, 
Per tutti i cristiani (Ep. Rom. 8,19-23). Sta per nascere un nuovo po- 
polo, quello dei «figli adottivi» e dei «redenti», e questo giustifica 
Immagine del parto. I] Maestro di Giustizia e Paolo hanno allora in 
comune l'idea che stia per nascere qualcosa di umanamente nuovo, 
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grazie alla comunità dei credenti che essi contribuiscono a far nasce. 
re; entrambi, poi, sono ormai lontani da quell’entusiasmo che faceva 
annunziare a Îs. 66,7-8 il parto, sempre di un «maschio» (il nuovo ρο. 
polo), ma improvviso e senza dolori. Piuttosto essi paiono applicare a 
sé stessi l'immagine già biblica per cui anche i maschi possono soffri. 
re le doglie (ler. 30,6; ancora per il Maestro di Giustizia, sempre ne. 
gli Inni, cfr. XIII yo sg.). L'analogia con Giovanni è labile, giacché 
non vi è modo di pensare che Giovanni ritenga di vedere sé stesso 
nella donna celeste. Tuttavia vi è un parallelismo di fondo: si tratta 
comunque della nascita di un maschio in e da Israele. Questo ma- 
schio può essere la pienezza della promessa, quindi il messia cristia- 
no, ovvero anche il popolo santo ed eletto, quindi il cristianesimo co- 
me vero Israele. Anche qui l'interpretazione oscilla tra l'individuo e 
la personalità corporativa (ved. nota a 12,5). 

y. δράκων... διαδήματα. la prima comparsa del Satana, ancora in 
cielo, lo caratterizza come un'entità dalle prerogative reali (i «diade- 
mi... sulle sue teste»), in tutto simile alla «bestia che sale dal mare» e 
che sarà descritta da Giovanni nel capitolo successivo (ved. 13,1). L'i- 
dentità delle caratteristiche esteriori mostra la sostanziale e profonda 
unità nelle forze del male: il Satana e le due bestie costituiscono una 
sorta di «trinità» malvagia. Per l'uso giovanneo di διάδηµα, ved. nota 
a yn. Peri possibili significati di teste e corna, ved. note a 17,9.12. 

4. ἢ οὐρά... τῶν ἀστέρων: il Satana mostra di avere il proprio po- 
tere nella coda, come i cavalli-cavallette dalle code di scorpione il cui 
potere caudale Giovanni sottolinea a 9,3.10 (quinta tromba). Anche 
«la terza parte delle stelle», più che darci una proporzione precisa di 
quanti angeli abbiano seguito il Satana, richiama eventi già narrati 
nel settenario delle trombe, quando, al suono della quarta tromba, 
viene «colpita la terza parte del sole e la terza parte della luna e la 
terza parte delle stelle» (8,12). A ben vedere, però, rispetto alla quar- 
ta tromba vi sono differenze profonde. Ora sole e luna non paiono 
coinvolti dall'attività satanica, mentre là «la terza parte» di ogni es- 
sere celeste era «colpita». Inoltre non era espresso il soggetto di tale 
azione, mentre il verbo al passivo pareva indicare che il soggetto fos- 
se Dio. Il fatto di essere colpiti, infine, causava l'oscuramento, non 
la caduta sulla terra degli astri. Vi è dunque una ripresa innegabile di 
elementi formali dalla quarta e dalla quinta tromba, ma le situazioni 
descritte paiono diverse. Un antecedente segnalato dalla critica per il 
nostro passo è Dan. 8,10, la cosiddetta «visione del montone e del ca 
pro». Daniele vede la vittoria di Alessandro Magno (il capro), quindi 
i quattro regni dei diadochi (quattro corna), da uno dei quali sorge 
un «piccolo corno» che assurge a grande potenza. E Antioco Epifane, 
che «si innalzò» fino a lottare contro «l’esercito del cielo» e che aget- 
tò a terra parte di quella schiera e delle stelle e la calpestò». Nel ver 
so successivo Antioco è detto togliere il sacrificio quotidiano al capo 
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della milizia («arcistratego» in greco), cioè a Dio. Il passo, con la mi- 
lizia celeste e le stelle, vuole significare il popolo santo di Israele e le 
sue guide spirituali (cfr. Dan. 12,3), vittime dell'aggressione di Antio- 
co («calpestò»). Ma le versioni greche modificano il testo e, mentre la 
LXX va per conto suo, Teodozione traduce: «e cadde sulla terra 
(parte) della potenza del cielo e degli astri, € li calpestò». Avremmo 
quindi la caduta di una parte delle stelle, in qualche modo causata da 
un'appendice animale (un «corno»), tradizionalmente sede della po- 
tenza dell'animale stesso. Questo mostra come confluisca nella tradi- 
zione di Daniele un'immagine derivata dal mito della caduta degli 
angeli, mito di per sé assente in Daniele (testo che reagisce contro le 
apocalissi di tradizione enochica; cfr. Introduzione, p. Xxxv, e G. 
Boccaccini, E Daniele un testo apocalittico?, «Henoch» IX 1987, pp. 
167-99). Giovanni, invece, conosce e rielabora i testi enochici e ha 
ben presente il mito della caduta degli angeli nella sua forma più ma- 
tura, quella in cui gli angeli hanno un capo supremo. Data l'impor- 
tanza della propria riflessione sulla «terza parte», egli pare in grado 
di sviluppare l'immagine anche senza la mediazione di Dan. 8,10. 
Piuttosto si osservi come egli qui attribuisca al Satana stesso l'aver 
gettato sulla terra il terzo delle stelle del cielo, secondo il modo più 
tradizionale in cui è narrata la caduta angelica: è il capo che trascina 
sulla terra gli angeli ribelli con una decisione autonoma. Poche linee 
più avanti, però, Giovanni propone la spiegazione per lui più profon- 
da e vera, quella che trionferà nelle tradizioni cristiane posteriori: 
non gli angeli malvagi scelsero di lasciare il cielo, ma ne furono cac- 
ciati, dopo aspro scontro, dalle milizie celesti rimaste fedeli a Dio 
(ved. nota a 12,7). Quella del Satana nei confronti degli altri angeli è 
dunque una responsabilità morale, mentre l’azione efficace, anche in 
questo particolare, proviene da Dio tramite i suoi angeli. 

_ Ss. καὶ ἔτεκεν υἱὸν ἄρσεν: si tratta di un parto messianico, data la 
citazione del Salmo (ved. nota successiva), a opera di una figura cele- 
ste con le caratteristiche di Israele. Il parto celeste di un «maschio» 
che viene subito «strappato» alla madre e conservato «presso Dio», 
in attesa di eventi futuri non meglio specificati, ha però causato non 
pochi problemi all'esegesi tradizionale (che stenta a riconoscere nella 
storia le vicende di Gesù Cristo) e ha generato interpretazioni radi- 
cali, secondo le quali il brano rifletterebbe aspettative giudaiche, o in 
origine pagane, prive di interessi cristiani (cfr. p. es. 4 Es. 13,26: Ipse 
Οἱ quem conseruat Altissimus multis temporibus o 1 En. 48,6; 62,7 
ILP). Ved. Charles I 1920, p. 299 sg., con rinvii, e ancora J. Mas- 
Syngberde Ford, Revelation, Garden City 1975 (Anchor Bible 
| RL P. 191. Per l'esegesi di estrazione femministica, che sot- 

olinea nel brano gli aspetti maschilisti e patriarcali, cfr. Pippin 1992, 
sa 81-6 e 105-7, e Lupieri 1999. La scena si situa con difficoltà entro 

Progetto cristiano di storia della salvezza. Qui il Satana appare 
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ancora integro nella sua potenza; sembra, anzi, che egli sia cacciato 
dal cielo proprio per il suo tentativo di interferire nel piano di Dio e 
di inghiottire il «figlio maschio» della «donna». Qual è dunque il suo 
vero peccato e quando si è verificato? Gli autori di testi apocalittici 
dovettero conciliare varie tradizioni (cfr. Introduzione, pp. ΧΧΧΙΙ. 
XXXVII) e così fa anche Giovanni quando definisce il Satana «il ser. 
pente antico» (ὁ ὄφις ὁ ἀρχαῖος: 12,9), con riferimento al peccato ede. 
nico. Ma in che rapporto è la nostra scena con il racconto del Genesi? 
Probabilmente l'intera questione è mal posta. Con le visioni di Gio. 
vanni entriamo in una dimensione in cui l'Agnello è sgozzato e i no. 
mi dei salvati e dei dannati sono scritti nei libri celesti sin da prima 
della fondazione del cosmo (13,8 e 17,8). Il sacrificio del Cristo non è 
anteriore alla creazione, secondo le nostre categorie cronologiche, ma 
si è già verificato da sempre e per sempre nella dimensione atempora- 
le di Dio. In tale dimensione tutto è già avvenuto da prima che il 
tempo esistesse: anche il peccato del Satana con i suoi angeli e anche 
la generazione di una figura messianica, che quindi può essere con- 
servata «presso Dio», indipendentemente da quello che avverrà nella 
storia, quando vi sarà una storia. La visione della donna e del drago 
non è pensata da Giovanni come la descrizione di eventi in succes- 
sione, ma come la spiegazione comprensibile, per lui preparata da 
Dio, di eventi celesti pre- ο extracosmici: conoscendo da sempre che 
il Satana avrebbe tradito, Dio ha programmato da sempre la salvezza 
umana mediante il sacrificio dell'Agnello e la nascita di una figura 
messianica. Il peccato del Satana, ancora presso Dio, è proprio la sua 
opposizione a quel piano di salvezza che è stato programmato per ov- 
viare al suo peccato. Da un punto di vista teologico, questo lascia a 
Dio completa iniziativa: è il Satana che cade nella trappola che Dio 
prepara (come Giuda in Ex. lo. 13,26-30). I vari eventi della storia 
della salvezza, dal peccato di Eva all'incarnazione alla fine del mon- 
do, sono tutti logicamente e soteriologicamente consequenziali ri- 
spetto a quanto avvenuto presso Dio. Nel presente eterno di Dio, ta 
li eventi semplicemente «sono», senza una connotazione temporale. 
Perciò Giovanni può vederli, indipendentemente dalla loro realizza: 
zione, passata, presente o futura rispetto a lui, dentro la storia della 
salvezza quale è sperimentata dall'uomo. Egli vede quindi nascere in 
cielo il messia da Israele, e lo vede salvato presso Dio nonostante la 
minaccia del Satana. Che quanto egli vede corrisponda a immagini 
tradizionali giudaiche è innegabile; che rifletta in qualche modo la 
nascita di Gesù, perseguitato da Erode, almeno secondo il primo 
Vangelo, è possibile. Tutto ciò è però secondario rispetto a quel che 
Giovanni vuole dire. La vicenda storica di Gesù è certo fondamenta- 
le per il cristianesimo primitivo e per quella che deve essere stata 4 
fede personale del veggente di Patmo; tuttavia, nella storia umana Οἱ 
Gesù tutto sarebbe anche potuto essere diverso, ad esempio veri! 
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carsi in altri tempi o in altri luoghi. Quello che conta è che tutto si 
sia «già» realizzato in Dio: solo perciò tutto può essere realmente ac- 
caduto nella storia, può essere rivisto o previsto da Giovanni, può 
verificarsi ancora alla fine dei tempi. Il brano che stiamo analizzando 
è un testo «giudaico» nel senso che si tratta dell'opera di un giudeo 
che sta riutilizzando tradizioni e forse testi giudaici a lui anteriori; 
tuttavia chi lo considera un testo non cristiano ha torto poiché pro- 
pone una lettura falsamente storicistica, che non tiene conto del mo- 
do di pensare apocalittico e applica le nostre categorie mentali a un 
resto vecchio di quasi due millenni. 
6. ἡμέρας... ἑξήκοντα: per la terza volta ritorna lo stesso periodo 
di tempo, che ritroveremo ancora all'inizio del cap. 13. Giovanni usa 
due determinazioni di tempo equivalenti, «quaranta due mesi» e 
«mille duecento sessanta giorni»; con la prima egli definisce la durata 
dell'attività persecutoria o malvagia delle potenze avverse (il calpe- 
stare a opera delle genti in 11,2 e il «potere di fare» della bestia a 
1,5), mentre con la seconda egli indica l'attività di protezione accor- 
data da Dio (la missione dei due testimoni a 11,3 e il nutrimento della 
donna qui). Il periodo & identico e forse Giovanni opta per i «giorni» 
a indicare l'attività di Dio, per mostrare che la sua provvidenzialità 
si estende appunto giorno per giorno, quale che sia la durata dell'at- 
tività del Satana (cfr. Vanni 1980, p. 490 sg.). Tutto da decidere è 
che cosa Giovanni intenda quando riprende da Daniele il periodo di 
mezza settimana di anni. Le ipotesi sono varie e vanno da un lasso di 
tempo preciso, passato o presente o futuro rispetto a Giovanni (o al 
momento della sua visione), a un periodo indeterminato, anche qui 
difficile da definire. Fra i sostenitori di una precisa allusione a un 
tempo determinato, vicino a Giovanni, vi è chi nota che il periodo 
corrisponde grosso modo a quello della durata della guerra contro 
Roma, fra il 66 e la distruzione del tempio, nel 7o. Tuttavia il discor- 
so di Giovanni pare avere un respiro più ampio e riferirsi a eventi 
che trascendono la pur tragica e per lui significativa guerra contro 
Roma. Qui sono in discussione l'attività del Satana e la provvidenza 
di Dio. Abbiamo visto sopra il significato delle due misure di tempo 
indicate da Giovanni, cioè i quarantadue mesi e i milleduecentoses- 
Santa giorni (ved. nota a 11,3). Ora possiamo domandarci se tali nu- 
meri, indipendentemente dalla loro funzione cronografica, non ab- 
lano anche un significato aritmologico. Premesso che i ragionamen- 
t aritmologici sono forse i piü lontani dal nostro modo di pensare e 
ammesso che il più delle volte non conosciamo il significato mistico 
che gli antichi davano alle corrispondenze numeriche che osservava- 
(o possiamo tuttavia analizzare alcune delle peculiarità di queste ci- 
^ primo luogo il 42 è dato dal prodotto di 6 e di 7; inoltre è in 
ai modo «multiplo» di 12, in quanto corrisponde a 12 per 31/2. 
modo ricompare il 31/2, che è un po' la chiave dei numeri del 
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nostro passo. Anche il 1260, che è multiplo di 42 (30 volte), è multi. 
plo di 12 (105 volte), di 7 (180 volte) e di 31/2 (360 volte). Quest'ulti. 
ma corrispondenza significa che 1260 è il numero dei giorni di yi 
anni «solari» di 360 giorni ciascuno (come osservavamo a 11,13), ma 
anche che rapportando 1260 a un anno, un «giorno» di tale periodo è 
appunto 3!/2 giorni: in questo modo otteniamo i misteriosi 31/2 gior. 
ni della durata della morte senza sepoltura dei due testimoni (11,9.1). 
Ciò significa che la durata della loro morte è esattamente un 360° 
della durata della loro attività, ovvero un giorno su un anno. I due 
numeri che più sembrano significativi nel nostro libro, il 7 e il 12, do- 
vevano apparire misteriosamente o misticamente collegati agli anti- 
chi, in quanto rispettivamente somma e prodotto del 4 e del 3. Tutti 
questi numeri - diciamo così «di base» - sono quindi compresi nel 4; 
e nel 1260. Non solo, ma entrambi, il 42 e il 1260, sono numeri «ret. 
tangolari», come il 12. Nel nostro sistema di calcolo abbiamo ancora | 
numeri «quadrati», ma gli antichi speculavano anche sui numeri 
«triangolari» e «rettangolari» (cfr. Bauckham 1993, pp. 390-4, da cui 
dicendo qui e alla nota a 13,18). Contando con i sassolini (cfr. nota a 
2,17), numeri quadrati e rettangolari sono numeri che corrispondono 
a un quadrato e a un rettangolo che abbiano per lato tante unita-sas- 
solini quante sono quelle dei numeri di cui sono il prodotto. Ad 
esempio, il 4 è il quadrato di 2, poiché corrisponde a un quadrato 
con il lato di 2; il 6 è il rettangolo di 1 e di }, poiché corrisponde a un 
rettangolo che ha di lato 1 e 3. Avendo il quadrato i lati uguali, i nu- 
meri quadrati sono il prodotto di un numero per sé stesso; i rettango- 
lari, invece, sono il prodotto di due numeri consecutivi, cosi da corri- 
spondere a un rettangolo con i lati maggiori più lunghi di un'unità ri- 
spetto ai lati minori. I seguenti schemi (si immagini un sassolino per 
ogni numero) renderanno tutto questo più chiaro: 


26 17 ιο § 2 1 y» 11 13 7 3} |» > 
17 18 n 6 3 4 1 ii 14 8 4 5 6 
18 19 12 7 8 9 33 23 Ig 9 10 Π IL 
29 10 13 14 15 16 34 24 16 17 IB 19 20 
yO M 22 23} 24 25 35 25 26 27 28 29 30 
zu 32 3) 34 35 36 36 37 38 39 40 H 41 


La prima figura è un quadrato; i numeri quadrati sono quelli della co- 
lonna di destra e corrispondono ai quadrati dei numeri cardinali in 
sequenza da 1 a 6. La seconda figura è un rettangolo, con un lato di 
un'unità più breve dell'altro; i numeri rettangolari sono uelli della 
colonna a destra e corrispondono ciascuno al prodotto dei numer! 
consecutivi, a partire da 1 per 2 (= 2) sino a 6 per 7 (= 42). 1260 € 

rettangolare (cioè il prodotto) di 35 e 36; ma il 35 contiene il 7 (7 Pet 
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eil 36€ il quadrato di 6, oltre che il triplo di 12 (e i «triangolare» 
di 8, per cui cfr. nota a 13,18). Fra le molte osservazioni possibili, le 
prime due paiono imporsi: il 42 indica 6 settimane (di mesi) e il 1260 
è un anno (360) di mezze settimane (di giorni). Questo suggerisce 
che Giovanni inserisca le sue profezie entro speculazioni su periodi 
di settimane e mezze settimane, come abituale nell'apocalittica giu- 
daica, sia di tradizione enochica sia ispirantesi a Daniele. Esse deri- 
vavano a loro volta da meditazioni sulla settimana cosmica e sul pe- 
riodo di 70 anni fissato per l’esilio, cioè per il periodo di sofferenza 
di Israele su questa terra. Tale periodo, una settimana di decadi, ve- 
niva inteso come corrispondente a 10 settimane (L. L. Grabbe, «The 
End of the Desolation of Jerusalem: from Jeremiah's 70 Years to Da- 
niel's 70 Weeks of Years», in Early Jewish and Christian Exegesis, 
Atlanta 1987, pp. 67-72) e aveva dato inizio a profezie sui tempi del. 
la fine e sulla Murals della persecuzione che tale fine avrebbe prece- 
duto, sempre calcolati in settimane (di anni o di periodi non meglio 
specificati: rinvii in Lupieri 1992). A questo si era affiancato il suc- 
cesso della misurazione del tempo in giubilei, cioé in periodi di 7 set- 
timane (49) di anni (p. es. Iub. 50,4; per 4 Es., ved. Lupieri 1992, pp. 
111-4). I «quaranta due mesi» di Giovanni, allora, possono significare 
che al Satana sono concesse soltanto sei settimane delle sette che co- 
stituiscono la durata sia dell'intera storia cosmica (in tal caso la setti- 
mana cosmica diviene una settimana di settimane, cioè un giubileo) 
sia del tempo della persecuzione finale. Le due ipotesi non sono in sé 
contraddittorie, poiché il tempo della fine può riflettere e riassumere 
l'intera storia umana (cfr. note a 17,9.10). Per altro verso, l'anno di 
mezze settimane ci conferma che la provvidenza di Dio offre una co- 
pertura totale e globale (un intero anno sacro) a fronte del giubileo 
gravemente monco concesso al Satana. I valori numerici, dunque, 
sottolineerebbero l'aspetto antitetico di quello che è, in termini asso- 
luti, lo stesso periodo di tempo, secondo quella contrapposizione che 
avevamo con molti dubbi osservato all’inizio di questa nota. 

7. ὁ Μιχαήλ: Michele, fenomeno eccezionale per i nomi propri, 
ha l'articolo (lett.: «il Michele»). Questo accade anche in Ep. Iud. 9€ 
sembra che, un po' come con «il Satana» suo avversario, quella di 
Michele sia considerata una funzione, forse fondata sul significato 
del nome («Chi come Dio?»; cfr. 13,4: «Chi simile alla bestia?»). In 
tal caso varie figure angelomorfiche potrebbero fungere da «Miche- 
?», se e quando necessario (cfr. nota a 20,1). 
οι... Giovanni usa sempre lo stesso verbo, «gettare», a indi- 
è — rie degli angeli malvagi sulla terra, che non è una discesa 
πο deli r. Y 4). Questa intuizione crea nuovi parallelismi entro 
Pie a salvezza, giacché la cacciata del Satana anticipa, prima 

Storia umana, la cacciata di Adamo ed Eva. Quanto al «non es- 


Sere pii . i . 
PIU trovato» del v. 8, si tratta di un'espressione usuale, presente 
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anche a Qumran («E i figli dell'iniquità non si troveranno più»; 
4QSap WorkA [4Q 18] fr. 65, 8). 

10. ὁ κατηγορῶν: il presente è a prima vista strano, poiché a rigor 
di logica ci si aspetterebbe un passato. Alcuni suppongono che abbia 
significato di passato (cfr. 22,8) o che sia un'altra traduzione (come 
«l’accusatore» di poco prima) del significato del termine ebraico «Sa. 
tana» (cfr. «colui che inganna» al v. 9; si osservi la ripresa paronoma. 
stica di ὁ χατήγωρ e l'analogia di costruzione con «vincitore... per 
vincere» cli 6,2). Riappare in questo verso la stretta connessione non 
solo fra le vicende, ma fra le nature di angeli e uomini: la «voce gran. 
de», infatti, parla di «nostri fratelli» per gli accusati dal Satana, i 
quali devono essere uomini. Si noti anche come il Satana appaia atti- 
vo nell'accusare gli uomini sempre, accusatore per antonomasia. Se 
vale quello che abbiamo sin qui detto, ci troviamo in un momento 
esterno alla storia della salvezza; a quell'eternità, allora, fa riferimen. 
to il presente che crea difficoltà a una lettura di superficie. 

i1. xai αὐτοί... αὐτόν: qui si vede ulteriormente ribadito il paral- 
lelismo fra le azioni angeliche e quelle degli uomini. Sconfitto dagli 
angeli fedeli a Dio, nello stesso tempo il Satana è sconfitto anche da- 
gli uomini, i quali possono averlo già sconfitto fuori del tempo uma: 
no (si noti l'aoristo), grazie al sangue dell’ Agnello, che è appunto sa- 
crificato da sempre. L'interazione, vorrei dire la commistione, fra il 
piano extrastorico e trascendente di Dio e quello della storia umana 
della salvezza è qui totale, ¢ la loro compresenza non può non causa 
re sconcerto nel lettore del ventesimo secolo. Il Satana è già stato 
sconfitto, non solo dagli angeli, ma anche dagli uomini (i santi, ov- 
viamente), prima ancora che egli, sulla terra, li perseguiti, facendo 
loro «guerra» (v. 17). 

12. εὐφραίνεσθε... οὐρανοί: il termine «cieli», al plurale, appare 
soltanto qui nell’Apocalisse, in quanto calco su Is. 49,13 (cfr. la 
LXX). Per σχηνόω c Χατοιχέω, ved. nota a 8,13. Quanto al Satana, 
privato del suo spazio in cielo, egli vede ora ridotta la sua attività 2 
terra e mare: da essi, infatti, emergeranno le «bestie» dei capitoli 
successivi. Quanto alla brevità o «piccolezza» del tempo, che Gio- 
vanni contrappone alla «grandezza» dell'ira del diavolo, pare alquan- 
to scontato che la storia umana sino alla realizzazione della promessa 
(venuta del messia e/o fine dei tempi?) sia un tempo per lui breve, st 
confrontata con la perduta eternità o, in ogni caso, con 1 tempi di 
Dio. Questo emerge anche da un passo frammentario di {(}191, dove 
il testo, abbastanza vicino al Rotolo della Guerra, riporta i) discorso 
esortatorio che il capo dei sette sacerdoti è tenuto a pronunciare per 
rincuorare i soldati dopo un rovescio militare; qui, fra l'altro, leggi? 
mo: «... di] poco tempo per Beliar, e patto di Dio di pace per Israele 
per tutti i tempi stabiliti [...» (fr. τι, I 18). La brevità del tempo 20" 
sposizione è dunque caratteristica dell'attività del Satana. 
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14. αἱ δύο... τοῦ ἀετοῦ: le «ali» sono segno della predilezione mi- 
sericordiosa di Dio, come vediamo in 4Q504 (= 4QDibHanf), cioè 
Parole dei Luminari, testo che contiene preghiere per ogni giorno del- 
la settimana (forse il titolo significa che tali preghiere sono insegnate 
dai «luminari», cioè dagli angeli-stelle). Qui, al fr. 6, 6-8, si legge una 
specie di parafrasi mistica di Deut. 32,11 ed Ex. 19,4 fusi insieme: «Ci 
hai sollevati miracolosamente (sulle ali di] aquile e ci hai fatti entrare 
da te. E come l'aquila che svezza la prole, volando a cerchio sui suoi 
piccoli, stende le ali, lo prende e solleva sulle [sue penne]...» (il pro- 
nome «lo» è al singolare, perché Deut. 32 parla di Giacobbe). Vi è 
dunque una solida tradizione non solo sulle «ali di Dio» come segno 
della sua protezione (p. es. Ps. 17,8 [16,8 LXX] e 2 Bar. 41,4), ma sul- 
le ali di Dio come ali di aquila. Il termine «aquila» è comparso sinora 
altre due volte (e non ritornerà nel resto del libro), a definire realtà 
da noi considerate angeliche o angelomorfiche. L'aggettivo «grande», 
poi, dovrebbe significare la sovrumanità o sovrannaturalità delle ali 
(clr. nota a 1,10 e inoltre Ez. 17,3). Che esistano antecedenti letterari 
biblici precisi anche a livello di immagine (le due donne alate di 
Zach. 5,9), conferma l'inutilità di richiamarsi a miti peregrini per 
comprendere il testo giovanneo. 

15. ἔβαλεν... ὕδωρ: il Satana, come il Risorto, agisce tramite «la 
sua bocca». Come Dio e i suoi principi angelici, anche il Satana e i 
suoi angeli possono a loro volta almeno emettere «spiriti» (angelo- 
morfi? cfr. 16,13): vi è dunque negli angeli malvagi un residuo di ca- 
pacità produttiva, se non creativa. Se quanto esce dalla bocca, poi, è 
soltanto «parola», dovremo vedere qui un'attività menzognera del 
Satana (culti pagani? interpretazione non cristiana o non «profetica» 
della Legge?). Se invece si intende una persecuzione anche fisica, 
non si potrà negare un'uguale dimensione non solo verbale alla «spa- 
da» che esce dalla bocca del guerriero di Dio. ἵνα αὐτήν... ποιή- 
©: appare un nuovo gioco paronomastico, grazie alla ripresa del ter- 
mine «fiume» (ποταμός) entro il termine «affogato (in un fiume)» 
(ποταμοφόρητος). Il Satana sta tentando di imitare Dio, con un suo 

uvio, per cui usa quello stesso strumento (il «fiume») che sarà se- 
gno di salvezza nella nuova creazione e che faceva parte dell'immagi- 
nario giudaico dell'epoca, dove indicava l'intervento di Dio nell’ulti- 
ma fase della storia (ved. 22,1). A differenza del diluvio del Genesi, 
In cui la «terra» nulla può contro l'azione di Dio (Gen. 7,10-2), qui 
essa (ipostatizzata), ancora fedele a Dio e non ancora sedotta dal Sa- 
tana, vi si oppone, difendendo la donna. È questa l’ultima volta in 
cui la «terra», quella vecchia, sta dalla parte di Dio; nella ricorrenza 
— infatti, essa appare ormai «stupita» dietro alla bestia 
dim cfr. 1,5). Perciò anche il suo destino è segnato. Quanto 
rond cri che la terra abbia una «bocca», così da poter «inghiot- 

astanza usuale; di solito la terra inghiotte nemici o avver- 
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sari, per proteggere i santi (Num. 16,30-4; cfr. 4QNarrative [40458]: 
«Ed ella inghiottl tutti gli incirconcisi»), ma talora anche per proteg. 
gere quanto deglutisce (2 Bar. 6,8-10). 

18. xai ἐστάθη... θαλάσσης: questa espressione, posta circa a metà 
del libro, ne costituisce una sorta di chiave di volta, in quanto segna 
uno spostamento di prospettiva, dal cielo verso la terra, dalla sfera 
del divino a quella dell'umano, dall'extrastorico alla storia. Perduto 
il potere in cielo, l'ira del Satana si scatena nella terra e nel mare. Ες. 
sendo la donna protetta per la mezza settimana di tempi (non per 
sempre, dunque), egli sposta la sua aggressione sui «rimanenti del suo 
seme», individuati religiosamente come gli ebrei e i cristiani insieme. 
Anche qui, ebraismo e cristianesimo paiono costituire per Giovanni 
un'unità concettuale e, nell'espressione «coloro che osservanojcon- 
servano le norme di Dio e che hanno la testimonianza di Gesù», χαί 
potrebbe avere un senso epesegetico («e quindi», «e perciò»). L'Israe. 
le santo, da sempre e per sempre cristiano, è il vero obiettivo della 
guerra del Satana. Il verso descrive il punto massimo della vittoria 
del Satana: egli riesce a ergersi sopra «la sabbia del mare». L’espres- 
sione ἄμμος τῆς θαλάσσης non significa mai, in tutta la letteratura 
greca anteriore, sia giudaica sia pagana, spiaggia, riva, sponda del 
mare, ma solo e sempre «sabbia del mare». La cosa è tanto diversa 
che Gen. 22,17, ripreso in Das. 3,36 e quindi in Ep. Hebr. 11,12, sente 
il bisogno di specificare che si tratta della «sabbia (posta) lungo la 
spiaggia del mare» (τὴν ἄμμον τὴν παρὰ τὸ χεῖλος τῆς θαλάσσης 
LXX). Se quindi Giovanni avesse voluto dire che il Satana si ergeva 
«sulla spiaggia del mare» avrebbe avuto il testo biblico a disposizio- 
ne. Egli dice invece «sabbia», poiché «sabbia del mare» è adi 
mente il popolo d'Israele, come risulta dalla molteplice e ripetuta 
promessa di Dio, a partire da Gen. 22,17. La promessa ad Abramo 
parla di «stelle del cielo» e di «sabbia del mare» (ibid.; cfr. Gen. 15,5; 
31,13 ecc.). Questo puó significare che il popolo ha un duplice aspet- 
to, celeste (cfr. Dan. 8,10 e 12,3) e terreno. L'Israele celeste è ora sal- 
vo, da sempre e per sempre, così che i «cieli» possono rallegrarsi (v. 
11; si noti anche qui la connessione fra nature angeliche e umane). Il 
Satana è riuscito a «trascinare» con la propria coda soltanto un terzo 
delle stelle del cielo (v. 4) e ora, potendo agire soltanto su terra e ma 
re (v. 12), prende possesso della «sabbia del mare». Egli dunque risul- 
ta parzialmente vittorioso, nonostante la sconfitta subita in cielo, in 
quanto riesce ad assumere il controllo della parte terrena, non spur 
tuale, del popolo d’Israele. Usando la «sabbia del mare» (Israele delle 
carne) come proprio fondamento, può ergersi nella sua potenza € 
procedere a manifestare il massimo della sua gloria effimera e tram 
seunte costituendo una sua propria trinità, con le due «bestie», che 
non a caso provengono dalle due parti del cosmo che sono ora sotto 
la sua influenza: il «mare» e la «terra». Osserviamo tuttavia che tale 
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immagine ha già in sé la prova dell'inferiorità e inadeguatezza del Sa- 
una: basta confrontarla con l’immagine dell'angelo cristologico del 
cap. 10, che & visto da Giovanni «dritto sul mare e sulla terra», con 
da destra verso il cielo» (10,5), per comprendere la distanza che sepa- 
ra il Satana, «dritto sulla sabbia [instabile] del mare», dai rappresen- 
tanti di Dio. 


13, 1. ἔχον... ἑπτά: la «bestia... con dieci corna e sette teste» è tale 
poiché contiene in sé tutte le bestie che appaiono in Dan. 7,3-7. Là, 
infatti, troviamo quattro mostri, di cui il terzo ha quattro teste e il 
quarto ha dieci corna; inoltre i primi tre sono paragonati rispettiva- 
mente a un leone, un leopardo e un orso, cioè agli stessi animali che 
ricompaiono qui, al v. 1. La belva di Giovanni, quindi, è la somma di 
quelle di Dan., le quali pure «salgono dal mare» (Dan. 7,3). Daniele 
sta sviluppando una propria riflessione sulle quattro fasi della storia 
umana recente, espresse in quattro imperi universali (babilonesi, me- 
di, persiani, Alessandro con i diadochi - le «dieci corna» sono i seleu- 
cidi). Le quattro bestie sono «quattro regni (così il greco e la Vulgata; 
l'aramaico ha «quattro re») che sorgeranno dalla terra» (Dan. 7,17). 
Giovanni, ficordando i «dieci diademi», mostra la propria continuità 
con la spiegazione di Dan.: si tratta sempre di sovrani e il potere qui 
rappresentato è quello politico e militare del mondo antico (per 
διάδημα, ved. nota a 3,11). Tuttavia, fondendo le quattro belve in 
una, egli sembra voler sottolineare che non vi è differenza nei vari 
imperi che si susseguono nella storia umana; la loro natura è una e 
malvagia, come malvagio e satanico è il potere che li sorregge. Non 
soltanto il numero delle teste e delle corna propone una specie di 
identificazione mistica fra la bestia e il Satana (ved. 12,1), ma questi 
stesso è detto dare alla bestia «la sua potenza e il suo trono e un po- 
tere grande» (ved. nota a 17,3 e, per il senso di «grande», 1,10). Tutta 
a storia umana è in potere del Satana e i vari regni di questo mondo 
sono sua diretta e unica emanazione (cfr. Eu. Luc. 4,5-6: «Gli mostrò 
tutti i regni della terra in un istante e gli disse il diavolo: “Ti darò 
tutta quanta questa potenza e la loro gloria, poiché mi è stata conse- 
ο. divino!) e la do a chi voglio"»). Per Giovanni, l'esem- 
pio palpabile di tale potere universale doveva essere l'impero roma- 
πο, tuttavia la sua descrizione della bestia pare pensata appositamen- 
te per trascendere qualsiasi identificazione univoca: essa riassume in 
—. τ potere di questo mondo. Non credo che dietro questa vi- 
un preciso progetto politico, almeno come lo intendiamo 
— ci troviamo su posizioni molto lontane da un program- 
po costantiniano. Le interpretazioni della bestia sono state e 
ον essere molteplici, ma la satanicita del potere e l'alte- 
ee stianesimo rispetto a tale potere sono sempre state perce- 
‘Forse non fu questo uno degli ultimi motivi che rendevano tan- 
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to ostica l’Apocalisse ai vescovi della corte bizantina, se non già allo 
stesso Eusebio. Di converso, proprio l'avversione al potere nelle sue 
manifestazioni storiche è uno dei motivi delle simpatie godute dal 
nostro testo in epoca contemporanea, presso teologi impegnati politi. 
camente e, in genere, presso gruppi cristiani minoritari (ved. Intro. 
duzione, p. XXIX). ὀνόμα[τα] βλασφημίας: i termini bestemmia/ 
bestemmiare ricorrono quattro volte nei primi sei versi del capitolo, 
a definire una delle caratteristiche della «bestia che sale dal mare». 
Prima di questo passo, «bestemmia» appare soltanto a 2,9, quando il 
Risorto dice di conoscere «la bestemmia da coloro che dicono di esse. 
re giudei e non lo sono, ma sono una sinagoga del Satana». Nel corso 
di tutto il libro, gli altri responsabili di bestemmia sono gli uomini 
che non si pentono alle piaghe della quarta, quinta e settima coppa 
(16,9.11.21) e la bestia scarlatta su cui siede la donna prostituta (17,1). 
I] Nuovo Testamento attesta l'esistenza di un vivace scambio dell'ac- 
cusa di «bestemmiare» fra cristiani e giudei non cristiani. Per un ver- 
so abbiamo giudei che accusano Gesù (Εμ. Marc. 2,7; 14,64; Eu. 
Mattb. 9,3; 26,65; Eu. Luc. 5,21; Επ. lo. 10,3 y. 36), per altro abbiamo 
testimonianza di «bestemmie» (secondo i cristiani) pronunciate da 
giudei, di fronte all'attività di Gesù o dei suoi seguaci (Εμ. Marc. 
15,29; Eu. Mattb. 27,39; Act. Ap. 14,45; 18,6; a parte sono Er. Luc. 
11,65 6 23,39, giacché il terzo evangelista fa bestemmiare contro Ge- 
sù soltanto ! malvagi fra i giudei). Una «bestemmia» particolare, infi- 
ne, di tradizione profetica, è quella dei pagani che «bestemmiano il 
Nome (di Dio)», a causa del comportamento dei giudei. «Per causa 
vostra il mio nome è bestemmiato fra le genti» (δι᾽ ὑμᾶς διαπαντὸς τὸ 
ὄνομά µου βλασφημεῖται ἐν τοῖς ἔθνεσι: Is. 52,5 LXX; cfr. Ez. 16,19). 
Il verso era tanto utile nella polemica da essere citato da Paolo (Ep. 
Rom. 2,24; per l'applicazione della stessa idea anche ai fedeli cristia- 
ni: 1 Ep. Tim. 6,1; Ep. Tit. 1,5 e forse 2 Ep. Pet. 1,1). Quindi, al cap. 
1 |’ Apocalisse testimonia l'idea che i giudei non cristiani, rifiutando il 
cristianesimo, bestemmino, mentre negli altri passi a bestemmiare sa- 
rebbero entità o personaggi pagani, ma non si può escludere che ciò 
avvenga su provocazione dei giudei. 

y. ὡς ἐσφαγμένην... ἐθεραπεύθη: la guarigione della piaga mortale 
è una caratteristica di questa «bestia», tale da distinguerla dagli altri 
personaggi malvagi (cfr. 13,12.14). L'espressione «come sgozzata» 5! 
riferisce alla ferita dell'Agnello (ved. spec. 5,6.9.12), a cui e anzi co 
trapposta quasi esplicitamente a 13,8 (ved. nota a 13,7). Nel suo I 
sieme, rappresenta il tentativo satanico di imitare la morte e risurre 
zione di Gesü Cristo, cosi da ottenere il culto che invece spettereb 
a quest'ultimo, ingannando gli «abitanti sulla terra». Spesso la critica 
contemporanea vede in questo passo un primo riferimento al suicidio 
di Nerone e a una leggenda popolare, secondo cui l'imperatore non 
sarebbe mai morto, ma, salvatosi in Oriente in modi rocamboleschi, 
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ne sarebbe poi ritornato, a capo di un esercito di Parti, per compiere 
vendetta su Roma e su quell'impero di cui era stato a capo. Si tratta 
della leggenda cosiddetta del Nero rediuiuus che sembra aver goduto 
di una certa diffusione, poiché la figura dell'imperatore suicida, con i 
suoi gesti grandiosi e folli, aveva avuto una presa piuttosto profonda 
sull'immaginario popolare, così che un suo ritorno potesse essere de- 
siderato. Su tale credulità, anzi, fecero leva alcuni pretendenti che 
sono passati alla storia come «falsi Neroni». In seguito, poi, a livello 
popolare come a un livello più colto, Domiziano fu visto come un 
«secondo Nerone», sia per il suo comportamento sia anche sulla base 
di somiglianze fisiche. In realtà, l'identificazione della bestia dalla 
testa sgozzata con l’imperatore redivivo non è così facile come sem- 
brerebbe. La leggenda di origine pagana, infatti, su cui si fondarono 
i tentativi degli usurpatori, non prevede che Nerone muoia e risorga 
(cfr. Oracula Sibyllina IV 119-214 e 137-9; V 33 sg.; 136-54; 215-24; 
363-70; VIII 7o sgg.; 139-59). Soltanto Oracula Sibyllina V 367 («su- 
bito si impadronirà di colei [Roma?] a causa della quale perì») sem- 
brò presupporre una morte di Nerone prima del suo ritorno (ma A. 
Yarbro Collins, The Combat Myth in tbe Book of Revelation, Missou- 
la 1976, p. 180 sg., ritiene che il verso alluda alla rovina politica di 
Nerone, non alla sua morte fisica). In alcuni ambienti giudaici e cri- 
stiani, Beliar che si manifesta e a cui sono attribuiti i tratti dell'anti- 
cristo, assume anche alcune caratteristiche che potrebbero essere ne- 
roniane (Oracula Sibyllina lI 63-74 [Beliar proverrà «dai Sebasteni», 
che può significare «samaritani» oppure «augusti» - null'altro nel 
contesto fa pensare agli imperatori romani]; Asc. Is. 4,2-12 [«matrici- 
da», persecutore, «re», uccisore di «uno dei dodici»]), sempre senza 
traccia di morte o risurrezione e, anzi, nemmeno di un «ritorno». Bi- 
sogna quindi supporre che Giovanni, prendendo spunto da versioni 
diverse di una leggenda multiforme (Bauckham 1993, p. 423), che di 
solito non parla di morte e di risurrezione, l'abbia ο δα μεις 
trasformata, adattandone la trama alla propria riflessione teologica. 
Se poi la redazione dell’ Apocalisse si pone ai tempi di Domiziano e se 
la testa ο la belva rappresenta questo imperatore, si deve supporre 
che Giovanni, partendo da una leggenda relativa al ripresentarsi del- 
le stesse depravazioni di un imperatore malvagio del passato in un 
Imperatore, altrettanto malvagio, del presente, l'abbia tanto manipo- 
a da trasformarla in una leggenda di morte e risurrezione di uno 
esso personaggio. Le due leggende hanno un significato opposto e 
t islmente derivano da ambienti culturali diversi. Nel primo ca- 
x — iamo una speranza, almeno in alcuni strati popolari, 
n se : rne ed un imperatore amato e mai morto; nel se- 
— dai iamo una visione molto crítica di un impera- 
sii e, la cui vera o presunta malvagità è spiegata - direi al- 
© simbolicamente - con il ripresentarsi in lui di un fantasma del 
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passato. Da un punto di vista di storia delle idee, quindi, l'adozione 
di un'ipotesi esplicativa del testo non equivale all'adozione dell'altra 
e, soprattutto, non possono essere adottate entrambe. Perciò, pur 
non escludendo a priori che Giovanni possa essere stato al corrente 
di varie e contrastanti ipotesi su un qualche tipo di rítorno di Nero. 
ne, direi che il testo stia parlando d'altro e che eventuali orecchia. 
menti delle leggende ora ricordate siano secondari. ἐθαυμάσθη... 
yñ: l'espressione «tutta quanta la terra», «la terra intera» mostra che 
si tratta ancora della terra in generale, ipostatizzata al punto da pro. 
vare stupore, e tuttavia ormai prona ad accettare la vittoria apparen- 
te del Satana (v. 4). Per «si prostrarono» del v. 4, intendi «(gli abi- 
tanti del)la terra», appena nominata (cfr. 8,9). 

5- μῆνας... δύο: incontriamo qui per la quarta, e ultima, volta l'in- 
dicazione cronografica che contribuisce alla compattezza concettuale 
dei capp. 11-5. La doppia apertura del tempio celeste dà unità a quello 
che pare tutto uno sviluppo della settima tromba (cfr. 11,19 con 15,5 e 
note); Giovanni pone anche altri indicatori di unità, come la sottoli- 
neatura che la comparsa dei «sette angeli con sette piaghe, le ultime» 
(cioè gli angeli del settenario delle coppe) costituisce «un altro segno 
nel cielo, grande e stupendo» (15,1), con parole che sono un'ovvia ri- 
presa di 12,1. Tutto il blocco dei capp. 11-5 è quindi come abbracciato 
da frasi e scene parallele. Le quattro indicazioni di tempo (cfr. nota a 
12,6) ancorano Î contenuto della settima tromba a quello della sesta; 
esse compaiono, infatti, le prime due entro le ultime scene dell'am- 
pliamento della sesta tromba (11,2 e 11,3) e le ultime due nelle prime 
scene dell'ampliamento della settima tromba (12,6 e 13,5; per il con- 
cetto di «ampliamento», ved. nota a 8,13). Esse appaiono in ordine 
chiastico: 42 mesi a 11,2; 1260 giorni a 11,3; 1260 giorni a 12,6 e infine 
di nuovo 42 mesi a 13,5. Il fatto ha qualche significato? Le quattro 
scene delimitate dalle quattro indicazioni cronografiche sono dispo- 
ste scalarmente. La prima, la misurazione del tempio con la profezia 
del calpestamento di Gerusalemme, è piuttosto breve (11,1-2); già più 
ampia è la seconda, la profezia dei due testimoni con le vicende della 
loro lotta contro la bestia (11,3-13); le ultime due sono le più ampie € 
grosso modo si corrispondono, giacché la terza, cioè il parto messianr 
co della donna celeste con la successiva lotta del Satana, occupa tutto 
il cap. 12 (vv. 1-18) e la quarta, cioè le vicende del Satana sulla terra 
insieme con le due bestie, occupa tutto il cap. 13 (vv. 1-18). Abbiamo 
quindi una climax, almeno per quanto riguarda l'estensione delle va- 
rie sezioni. Anche la connessione interna [τα le varie scene si presenta 
in modo peculiare. Se i primi 42 mesi corrispondono ai prim! 1160 
giorni (11,2 e 11,3), se ne deduce che i due testimoni sono attivi men 
tre Gerusalemme è calpestata. Inoltre, a breve distanza, Giovanni di 
ce che «quando abbiano compiuto (o: «quando compiano») la loro t€ 
stimonianza, la bestía che sale dall'abisso farà guerra con loro e li vin- 
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cerà» (11,7). Questo corrisponde a quanto Giovanni dice della «bestia 
che sale dal mare» (13,1), a cui «fu dato di far guerra coi santi e di vin- 
cerli» (13,7), avendo anche il suo «potere di fare» una durata di «qua- 
ranta due mesi» (13,5). Alla lettura del cap. 13, quindi, si avrà la cer- 
tezza che i due testimoni sono attivi durante l’attività della bestia, 
che pure è descritta dopo le vicende della donna. A questo punto pos- 
siamo avanzare l'ipotesi che i 1260 giorni di attività dei testimoni sia- 
no la risposta divina ai 42 mesi di attività della bestia, mentre il nu- 
trimento accordato per 1260 giorni a Israele celeste, rifugiata nel de- 
serto, sia la risposta divina al calpestamento della Gerusalemme ter- 
rena per 42 mesi. Questo porrebbe le quattro scene in una corrispon- 
denza a coppie alternate. Nel complesso, quindi, avremmo una strut- 
tura a chiasmo per quel che riguarda le indicazioni cronografiche, una 
struttura a climax per quel che riguarda l'estensione delle scene e una 
struttura alternata (A/B//A/B) per quel che riguarda le corrisponden- 
ze di contenuto. Dobbiamo domandarci se tutto ciò ha un senso e che 
senso abbia. Da un punto di vista logico, se non cronologico (cfr. no- 
ta a 12,5), il parto del messia e lo scontro fra il Satana e il Michele, 
dopo l'insidía del drago alla donna, in quanto eventi celesti, precedo- 
no tutte le vicende terrene (calpestamento di Gerusalemme, attività 
dei testimoni, fuga e rifugio nel deserto, attività delle due bestie). 
Ciascuna di queste è detta da Giovanni durare una mezza settimana 
di anni, per un totale di due mezze settimane di attività satanica e 
due altre mezze settimane di intervento di Dio. La prima idea sareb- 
be quella di unire le due mezze settimane, così da ottenere un'intera 
settimana (tutta la storia), di cui avremmo i due aspetti, quello del- 
l'attività satanica e quello dell'attività di Dio, che si contrappongono 
e scorrono in parallelo. Tuttavia pare difficile pensare una successio- 
ne fra le varie scene; i 42 mesi di attività della bestia, che paiono ave- 
re la loro acme in Gerusalemme (con l'uccisione dei due testimoni), 
seguono forse o precedono i 42 mesi del calpestamento di Gerusalem- 
me o piuttosto coincidono con essi? E i 1260 giorni di attività dei due 
testimoni, che si concludono nella Gerusalemme terrena, devono se- 
guire o precedere i 1260 giorni di nutrimento di Israele celeste nel de- 
serto? Nulla impedisce he anche questi due periodi siano contempo- 
tanei. Anzi, le stranezze strutturali sopra osservate, con le varie sce- 
he per certi versi in chiasmo, per altri in climax e per altri ancora in 
parallelismo, sarebbero ricercate da Giovanni proprio per evitare 
Un interpretazione del testo che consideri le quattro scene come de- 
— — successivi. Egli starebbe descrivendo aspetti 
ig intera storia della salvezza, la quale compirebbe la profe- 
ui ud PU m ma Giovanni non direbbe nulla della sua 

— — liversa espressione cronografica (42 mesi e 1260 
i tichere il diverso valore teologico delle due attività con- 
Pposte: il potere del Satana si estenderebbe per sei delle sette set- 
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timane possibili, mentre l'azione provvidenziale di Dio coprirebbe 
l’intero anno sacro (e cosmico), giorno dopo giorno (ved. nota a 11,6). 
La mezza settimana di anni sarebbe l'intera storia della salvezza, che 
da sempre è il luogo dello scontro fra l'attività del Satana e la prowi. 
denza di Dio, scontro che è incominciato (e finito) in cielo, al di fuori 
e prima della storia umana sulla terra. I vari sdoppiamenti, di tempi e 
di personaggi (i due testimoni) sarebbero necessari a mostrare che la 
provvidenza di Dio si estende a ricoprire allo stesso modo la vecchia e 
la nuova economia. Giovanni indicherebbe insieme la distinzione e la 
continuità tra le due economie. Se il cristianesimo è il vero Israele, al. 
lora i veri ebrei sono anche e da sempre cristiani e possono essere pre- 
senti nella coppia di testimoni, discepoli di Cristo; di converso anche 
i cristiani fanno parte da sempre della storia della salvezza, anche 
passata, e quindi partecipano all'attività miracolosa compiuta dalla 
provvidenza di Dio e narrata nella Bibbia (i miracoli di Elia e di Μο. 
sè). Il racconto dell'esodo, con Israele protetta e nutrita nel deserto 
da Dio, diviene per Giovanni un modello per tutta la storia. Dopo 
aver partorito in cielo il messia, Israele è sotto la costante minaccia 
del drago che ha individuato in lei il luogo della promessa di Dio, la 
scaturigine della propria fine. Se il Satana permetterà al messia di na- 
scere anche nella storia, realizzando completamente il piano di Dio, 
non avrà più scampo; lo scontro dovrà quindi essere totale. La missio- 
ne dei due testimoni e la protezione nel deserto sono i sistemi escogi- 
tati da Dio per frenare il Satana sulla terra; tuttavia il Satana può an- 
cora agire, anche se ormai sa di avere «poco tempo» (12,12). Egli può 
generare quella contraddizione nella storia della salvezza che è l'ucci- 
sione del messia da parte del popolo a cui era stato inviato e quindi 
l'esistenza storica di una doppia economia, giacché gli eredi storici 
della vecchia non sono stati capaci di aderire completamente al frutto 
che quella stessa economia era stata destinata da sempre a partorire. 
7. ἐδόθη αὐτῷ ἐξουσία... ἔθνος: il passivo del verbo «dare» indica 
che il potere del Satana, per quanto spaventoso per gli uomini, è n 
realtà un potere apparente, il cui esercizio gli è concesso, sempre per 
un tempo determinato («quaranta due mesi») o breve (12,12), da Dio. 
Si tratta comunque di un potere che invade anche l'area dello spirito: 
la bestia, con espressioni ricalcate su Dan. (spec. capp. 7 e 8), puo er 
gersi contro Dio e i suoi santi, proferendo «bestemmie». Sulla super 
ficie della rerra il suo potere è universale, giacché compaiono di nuo- 
vo le tribù, anzi «ogni tribù», nell'elenco di chi è sottomesso al suo 
potere: anche l’Israele storico, quindi, ha accettato il potere della be- 
stia. La dimensione universale emerge anche dal v. 8, dove leggiamo 
che «si prostreranno tutti coloro che abitano sulla terra». Questo sue 
na alquanto strano, a prima lettura, poiché abbiamo appena veduto 
(ai vv. y e 4) lo stupore di tutta quanta la terra e il fatto che «s! pro 
strarono al drago». Perché una tale ripetizione e perché il passaggio? 
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futuro? Con ogni probabilità non si tratta affatto di una ripetizione e 
il passaggio al futuro è significativo. Al v. 4 il soggetto del «prostrar- 
si» non è espresso, ma noi abbiamo riferito a senso tale atto agli abi- 
tanti di «tutta la terra», appena nominata al v. 3. Probabilmente Gio- 
vanni vuol dire che in tutta quanta la terra vi è gente che si prostra al- 
la bestia, ma non dice espressamente che tutti gli abitanti la adorano. 
Supponiamo che la frase, con il verbo all’aoristo, indichi la sottomis- 
sione che da sempre caratterizza la vita politica e religiosa dei pagani, 
assoggettati ai loro sovrani idolatri e insieme divinizzati. Con il v. 7 il 

tere della bestia, dopo la vittoria sui santi, si estende anche a Israe- 
μμ tribù e popolo e lingua e gente»). Solo dopo «si prostreranno 
tutti coloro che abitano sulla terra». E qui «terra» può essere sia tutta 
la terra, sia la Terra per eccellenza, cioè la terra santa di Israele, or- 
mai parte della terra pagana e assoggettata alla bestia. Il brano mo- 
strerebbe dunque due fasi, soteriologicamente e forse anche cronolo- 
gicamente consecutive: al potere della bestia cede prima tutta la ter- 
ra, poi il popolo santo. Anche in questo caso, però, la vittoria del Sa- 
tana non è totale: con un brusco passaggio al singolare, nel v. 8 Gio- 
vanni sottolinea che si assoggetta chi non ha il proprio nome scritto 
«nel rotolo della vita». Compare così per la seconda volta il «rotolo 
della vita», che era già stato annunciato a 3,5 (ved. nota ad loc.) e la 
cui funzione vedremo verso la fine del libro. Qui è definito «rotolo 
della vita dell'agnello», a mostrare che la salvezza che tale rotolo ga- 
rantisce, contenendo i nomi di tutti e soli i salvati, passa attraverso il 
Cristo. Giovanni, però, chiarisce subito che tale salvezza non è riser- 
vata soltanto a coloro che noi definiremmo storicamente cristiani, 
cioè quanti abbiano aderito al messaggio predicato da Gesù di Naza- 
ret. La salvezza, infatti, è universale e in qualche modo «retroattiva» 
rispetto all'avvenimento storico dell'incarnazione, poiché nella realtà 
di Dio, contemplata da Giovanni, l'Agnello è «sgozzato sin dalla co- 
stituzione del cosmo». La frase è parallela a quella di 17,8, da cui si 
deduce che i nomi dei salvati sono scritti «sul rotolo della vita dalla 
costituzione del cosmo», e anche qui, a rigor di sintassi, la determina- 
zione cronologica potrebbe riferirsi alla scrittura dei nomi e non al sa- 
crificio dell'Agnello. Il lettore normale, però, non può ancora avere 
Presente il testo di 17,8 e con ogni probabilità Giovanni intende dav- 
vero dire entrambe le cose: il sacrificio dell'Agnello come la salvezza 
generata da tale sacrificio esistono sin dalla fondazione del mondo. 

i fronte all'altalenante presenza del Satana, Giovanni afferma la 
Permanenza immutabile del «rotolo della vita», che è il libro «dell'a- 
Sas Se precede l’esistenza stessa di questo mondo. E importan- 
ho ΕΙΝ ce Giovanni ponga il sacrificio dell Agnello al di 
ος His e della storia proprio in questo contesto, poiché pro- 

det Bl! ha ricordato per la prima volta che «una delle sue teste 

à bestia] (era) come sgozzata a morte, e la piaga della sua morte 
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fu guarita». L'imitazione satanica dell'attività di Dio non riesce a far 
altro che questo: la seconda persona della trinità demoniaca, cioè la 
bestia che sale dal mare, ha una delle sue teste «come sgozzata a mor. 
te», ma poi viene guarita. Si osservi che la guarigione è sempre 
espressa da un verbo al passivo («fu guarita»: 13,3 e 12), probabilmen. 
te per mostrare che anche ció avviene poiché tollerato da Dio. Non 
solo, ma se le sette teste della bestia sono in qualche modo legate allo 
svolgersi della storia umana su questa terra in sette periodi (cfr. note 
a 17,9-11), la frase di Giovanni significa che l'imitazione del sacrificio 
dell'Agnello si realizza in una fase, e in una soltanto, della storia. 
Quindi, non potrà in alcun modo avere un valore o un'efficacia uni. 
versali, paragonabili a quelli del sacrificio di Cristo. 

ιο. εἴ τις εἰς αἰχμαλωσίαν... ἀποχτανθῆναι: il superamento della 
legge del taglione, con l'accettazione della sofferenza imposta dai mal. 
vagi e generata dal Satana, costituisce la novità cristiana. Il pur famo- 
so «chi di spada ferisce, di spada perisce» (cfr. Eu. Matth. 16,51), ri- 
proponendo la legge del taglione, non avrebbe avuto bisogno di essere 
inquadrato da espressioni che indicano una rivelazione nuova o spe- 
ciale o difficile («Se uno ha orecchio, ascolti») o che fanno appello alla 
«perseveranza». Questo è necessario poiché la vittoria passa attraver- 
so la morte; nel tempo che separa il fedele dalla fine, vi è spazio sol- 
tanto per un'etica di non violenza e di non intervento: la guerra (se e 
quando vi sarà) sarà opera di Dio. Per ora, il seguace dell'Agnello 
sgozzato può soltanto attendere. Questa attesa fiduciosa non sembra 
comportare la ricerca del martirio, nemmeno nella forma di quel la- 
sciarsi morire (piuttosto che contaminarsi) quale troviamo esaltata in 
un testo quasi contemporaneo all’ Apocalisse (cfr. la vicenda di Taxo, 
in Test. Mos. 9,1-7; cfr. J. Priest, in Charlesworth I 1983, pp. 922 sg- € 
931). Non vi sarebbe, quindi, il desiderio di accelerare i tempio di for- 
zare la mano di Dio, costringendolo a intervenire in fretta, per vendi- 
care il sangue dei giusti. In ogni caso, il fatto che Giovanni inserisca 
proprio a questo punto la sua proposta di accettazione del martirio si- 
gnifica che esso è una prospettiva realistica ai suoi occhi, conseguenza 
del mancato prostrarsi alla bestia da parte di coloro il cui nome è gla 
scritto nel rotolo della vita. La frase ka probabilmente un valore uni- 
versale, data anche la mancanza di verbi che possano ancorarla in un 
tempo preciso, ma la sua presenza, alla fine della prima descrizione 
della bestia che sale dal mare, mostra che il problema della persecuzio: 
ne per mano dell'autorità doveva esistere (cfr. 2,13). I lettori ¢ gl 
ascoltatori del testo contemporanei a Giovanni, di fronte alla sua pre 
sentazione della bestia, si sarebbero rivolti un non retorico interrog? 
tivo sulla condotta da tenere. Questo prova anche che un'interprett: 
zione della bestia come una realtà comprendente il potere politico ! 
allora non solo è lecita, ma era quella che Giovanni si attendeva. 
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i1. ἄλλο θηρίον: la seconda belva completa la trinità satanica. In 
vesta, il Satana imiterebbe Dio; la bestia che sale dal mare, con la 
ᾖία risurrezione, imiterebbe Cristo (si osservi xai ἔζησεν del v. 14 
che riprende l'identica espressione di 2,8); la bestia che sale dalla ter- 
ra imiterebbe la funzione, profetica e religiosa, dello Spirito. Anche 
se sarà definita «pseudoprofeta» soltanto a 16,13, si nota la sua dimen- 
sione falsamente spirituale: infatti è caratterizzata dalla falsità (è un 
«drago» in veste d'«agnello»), dall'abilità nel parlare, da funzioni sa- 
cerdotali. Compie anch'essa il miracolo di Elia, che aveva una dimen- 
sione cultuale (Elia aveva fatto scendere il fuoco dal cielo per ardere 
l'animale offerto: 1 Reg. 18,20-40), e altri «segni grandi» non meglio 
specificati, ma soprattutto è responsabile di un nuovo culto, reso alla 
bestia che sale dal mare. Il suo peccato maggiore dovrebbe essere 
quello di convincere «coloro che abitano sulla terra» a «fare un’imma- 
gine alla bestia». Si tratta dell’antico peccato di Aronne, il primo sa- 
cerdote d'Israele che, nel deserto, guidò il popolo all'idolatria, co- 
struendo il vitello d'oro e organizzandone il culto (Ex. 32). La secon- 
da bestia è il potere religioso asservito al potere politico-militare della 
prima bestia. L'allusione va in primo luogo al culto imperiale, cele- 
brato in ampia parte dell'impero romano e importante soprattutto a 
Oriente (si noti che il «mare», in quanto sede delle «isole», cioè dei 
regni pagani, è una proiezione mitizzata del Mare Grande occidenta- 
le, cioè quel Mediterraneo da cui proviene il potere di Roma). Anche 
qui, però, il discorso di Giovanni assume toni generali, come generale 
e diffusa era la divinizzazione dei sovrani, anche fuori dei confini 
dell'impero. Inoltre impressiona la massa di riferimenti a realtà reli- 
giose giudaiche per descrivere la bestia falsamente profetica. Questa, 
allora, non indicherebbe tanto o soltanto la religione pagana, ma la 
corruzione del giudaismo, vendutosi agli interessi del mondo pagano. 
Ci potremmo anzi chiedere se la «terra», nominata con tanta insisten- 
za (quattro volte in quattro versi), non sia in primo luogo la «Terra» 
per eccellenza, cioè Israele; in ogni caso, la bestia costituirebbe una 
feroce parodia delle pretese universalistiche del giudaismo non cri- 
stiano. Giovanni quindi riprenderebbe anche in questa parte del cap. 
1} l'accusa tradizionale dei profeti a Israele, di essersi corrotta e dedi - 
cata all’idolatria. Quel popolo e i suoi sacerdoti, che avevano lottato 
per impedire che i Romani erigessero la statua di Caligola nel tempio 
(nel 40), avendo rifiutato il messia che era stato loro inviato, sarebbe- 
to spiritualmente colpevoli di paganesimo; anzi, avrebbero rinunciato 
ἃ propria funzione nella storia della salvezza e si sarebbero asserviti 

1 interessi religiosi del mondo pagano, cioè del Satana e della be- 
sis che sale dal mare. L'idea di due bestie, una del mare e una della 
fa, era presente nel giudaismo contemporaneo a Giovanni; 4 Es. 
6,49- 52, parlando dell'attività creatrice di Dio nel quinto giorno della 
creazione, dice: «Allora tu conservasti due esseri (animas) da te crea- 
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ti, dando nome a uno Behemot, e all'altro Leviatan, e separandoli l'u. 
no dall'altro, perché la settima parte, dov'era raccolta l'acqua, non 
poteva contenerli (entrambi). A Behemot desti una delle parti che 
erano state prosciugate il terzo giorno, perché ci vivesse, e dove sono 
mille montagne, mentre a Leviatan desti la settima parte, quella umi. 
da, conservandoli perché vengano divorati da coloro che tu vorrai, 
quando lo vorrai» (trad. P. Marrassini, in Sacchi II 1989, p. 319; per 
l'idea del banchetto, cfr. nota a 19,17). Giovanni avrebbe ripreso ['i. 
dea e l'avrebbe applicata al testo di Dan. (in cui il veggente vede le 
bestie «sorgere dal mare», come modello di bestie future, i vari regni, 
che «sorgeranno dalla terra») scindendo la natura delle fiere (più poli- 
tica la prima, più religiosa la seconda). 4 Es. 13,3, dove «dal profondo 
del mare» sorge il messia, non propone una diversa teoria cosmologi- 
ca: semplicemente l'autore sottolinea che il potere di Dio è universale 
e raggiunge anche l'abisso, tanto che può conservare in esso, nasco- 
sto, persino il suo Unto. 

11. τὸ θηρίον... αὐτοῦ: la ferita mortale, inferta a una delle teste 
della bestia, è tale da causare la morte dell'intera belva, non solo della 
testa colpita. Con ció Giovanni propone una riflessione di carattere 
generale, che prende di mira il potere politico di per sé, più che questo 
o quell'imperatore, la cui morte non avrebbe necessariamente com- 
portato la fine dell'impero. Quanti accolgono l'ipotesi che Giovanni si 
ispiri alla leggenda su «Nerone redivivo» ritengono che egli qui alluda 
alla morte di Nerone e alla guerra civile che segui in Italia: l'impero ro- 
mano aveva seriamente rischiato di scomparire (anzi, era già pratica- 
mente morto). Questo presupporrebbe, allora, che il restauratore del- 
l'impero sia Vespasiano, così come appare anche dalla propaganda del. 
la dinastia flavia. A questo punto, però, non si capisce più a che serva 
la leggenda su «Nerone redivivo», giacché mai nella propaganda impe- 
riale di Vespasiano vi è un accenno a un rapporto dei Flavi con Nero- 
ne, da cui, invece, i Flavi tendevano a distinguersi il più possibile. Ve- 
spasiano e i suoi successori, come non si identificano con Nerone «re- 
divivo», così eliminano i «falsi Neroni». Quindi se la bestia guarita 
rappresenta la restaurazione imperiale operata da Vespasiano, si deve 
ammettere che Giovanni parli in generale delle vicende dell'impero 
romano. Lo «sgozzamento» della testa non sarebbe tanto un accenno 
al suicidio (reale o presunto) di Nerone, ma alle difficoltà dell'impero 
nell’anno dei tre imperatori (69). L'eventuale identificazione fra Ne- 
rone e Vespasiano sarebbe un ulteriore intervento giovanneo, difficile 
da comprendere anche per un contemporaneo. 

14. τὴν πληγὴν τῆς μαχαίρης: apprendiamo qui che la ferita mor- 
tale della bestia è (stata) inferta da una «spada». Giovanni, anzi, fe 
cendo precedere il termine dall'articolo determinativo, sembra ac 
cennare a una «spada» precisa, nota al lettore del testo. Forse Gio 
vanni fa riferimento a una delle due occorrenze, precedenti nel testo, 
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del termine μάχαιρα. La più vicina si trova a soli quattro versetti di 
distanza (13,10). Qui, però, tale «spada» (senza articolo) sarebbe quel- 
la della persecuzione subita dai cristiani e quindi ben difficilmente si 
adatta al contesto. In alternativa, il testo potrebbe fare riferimento 
alla μάχαιρα «grande» (e quindi di pertinenza sovrumana) data a un 
personaggio angelico in 6,4 (il soggetto dell'affidamento di tale arma 
non appare; tuttavia il verbo sembra un passiuum diuinum). 

16. xai ποιεῖ πάντας: l'affastellarsi delle ricorrenze del verbo «fare» 
(dieci volte in questo capitolo, su un totale di trenta in tutta l'opera) 
forse vuole rappresentare la frenetica e disperata attività del male su 
questa terra, dove poco tempo è concesso al Satana (12,12). χά- 
paypa: il «marchio» della bestia è il corrispondente satanico del «sigil- 
lo» di Dio, incontrato a 7,1-4 e a 9,4. Come i «servi» di Dio avevano il 
«sigillo» sulle loro «fronti» (e solo su esse; cfr. 7,4 e 9,4), così ora il 
marchio è posto sulla «fronte» e «sulla mano destra» dei seguaci della 
bestia. Questo particolare della mano destra (è l'ultima volta in cui il 
termine «destro» compare nell' Apocalisse; cfr. nota a 5,1), in seguito 
definita semplicemente «la mano» (14,9; 20,4), può essere variamente 
spiegato. Scartata l'analogia con gli schiavi fuggitivi, talora marchiati 
a fuoco sulla fronte (non risultano marchiature sulla mano e l'immagi- 
ne si adatta male a personaggi che non fuggono; cfr. nota a 17,5), re- 
stano due possibilità interpretative. In primo luogo può fare riferi- 
mento all’attività commerciale o mercantile a cui il contesto allude 
(cfr. note a 18,11-4). Giovanni mostra una scarsa simpatia per le attivi- 
tà commerciali (cfr. nota a 8,9), quale che sia il significato religioso ο 
pro che emergerà in seguito, per tale antipatia. Qui emergereb- 

una connessione fra la manualità e il commercio, tale da giustifica- 
re il controllo satanico su quella mano che più è coinvolta nelle transa- 
zioni. I tentativi, però, di individuare situazioni precise nella vita 
commerciale tardoantica che possano spiegare il testo giovanneo non 
paiono convincenti alla maggior parte dei commentatori. L'alternati- 
va valida, allora, è quella che vede nel particolare del «nome della be- 
stla» posto «sulla loro mano destra o sulla loro fronte» una ripresa po- 
lemica e quasi sarcastica dell'abitudine ebraica e giudaica di usare i te- 
fillim o filatteri (Charles I 1920, p. 362 sg.). Questi sono striscioline di 
pergamena o di papiro, con su scritti passi importanti della Bibbia, ar- 
rotolate e rinchiuse in apposite scatolette e quindi legate attorno al ca- 
po e sulla mano sinistra, in modo da ottemperare al dettato biblico (p. 
es. Deut. 6,8: «[Questi precetti] te li legherai alla mano come un segno 
€ ti saranno come pendaglio fra gli occhi» (LXX: xai ἀφάφεις αὐτὰ εἰς 
σημεῖον ἐπὶ τῆς χειρός σου, xai ἔσται ἀσάλευτον πρὸ ὀφθαλμῶν σου] e 
cfr. Is. 44,5: «Scriverà sulla sua mano: “del Si nore”; e sarà chiamato 
col nome di Israele» (LXX: ἐπιγράφει χειρὶ αὐτοῦ, τοῦ θεοῦ εἶμι, καὶ 
ἐπὶ τῷ ὀνόματι ᾿]σραὴλ βοήσεται]). Giovanni continuerebbe, quindi, 
iN questo gruppo di versi, la polemica contro il giudaismo osservante 
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non cristiano dei versi precedenti, incentrati sull'erezione della statua 
e sul suo culto. Anziché il nome e la parola di Dio, sulla fronte e sulla 
mano dei seguaci di tale giudaismo sta ora il nome o il numero della 
bestia, cioè della manifestazione idolatrica del Satana nella storia (cfr. 
nota a 17,5). Dal punto di vista aritmologico, osserviamo che il termi. 
ne «marchio», sempre riservato a indicare il marchio della bestia, ri. 
corre sette volte nel testo, contro il parere di quegli esegeti che riten. 
gono che Giovanni eviti di ripetere per sette volte termini legati alla 
sfera del male e del Satana (Bauckham 1993, p. 36). Quanto al termine 
«fronte» (che ricorre otto volte), esso appare usato soltanto per esseri 
umani (seguaci della bestia e/o fedeli) e per la donna prostituta di 
17,5, mentre la bestia ha «i nomi» scritti «sulle teste» (13,1). Hodaiot 
[1QH-4QH] III 3-4 («...] dalla tua mano ogni marchio [...] i figli del- 
l'uomo secondo la loro intelligenza (...») pare troppo frammentario 
per essere d’aiuto. 

18. ψηφισάτω τὸν ἀριθμόν: il verbo φηφίζω, denominativo da 
ψῆφος (cfr. nota a 2,17), significa «calcolare»; in questo caso indica 
probabilmente un calcolo particolare, detto «gematria». Poiché ogni 
lettera è un numero (ved. nota a 7,4), ogni parola ha anche un valore 
numerico, dato dalla somma dei valori delle lettere che la compongo- 
no. Soprattutto con i nomi di persona, il risultato poteva portare a 
dei giochi che noi diremmo enigmistici, come quel graffito pompeia- 
no dhe suona: «Amo colei il cui numero è 545». Purtroppo non siamo 
più in grado d’individuare il nome della fanciulla, dato che non cono- 
sciamo nemmeno di quante lettere fosse composto; è certo, però, che 
il messaggio fosse comprensibile, almeno all’interno di una cerchia di 
amici, in cui si giocava sulle corrispondenze fra lettere e numeri. Non 
si trattava più di un gioco, ma in ambito cristiano era noto, ad esem- 
pio, che il nome ᾿[ησοῦς ha il valore numerico di 888 (cfr. Oracula 
Sibyllina I 328 sg.). Dato che la «domenica», il giorno della risurrezio- 
ne, era considerato un ottavo giorno (in quanto successivo al sabato, 
cioè al settimo giorno della settimana), il numero otto assume un và- 
lore nettamente positivo per i cristiani. Doveva quindi parere alta- 
mente significativo e profetico che il nome di Gesù avesse come valo- 
re numerico l'otto, il suo decuplo e il suo centuplo: tutto convergeva 
verso il mistero della sua risurrezione. Un secondo tipo di calcolo, 
fondato sulla gematria, era l’isopsefismo. Dato il valore numerico di 
una parola o di un nome, se si trovava un'altra parola o una frase che 
avesse lo stesso valore numerico, si riteneva che esistesse un rapporto 
di identità o almeno una connessione significativa con il primo termi- 
ne. Si conoscono casi di isopsefismo in greco e in ebraico; di solito la 
critica ricorda quello relativo a Nerone, registrato da Svetonio (Nero 
39), secondo cui il nome dell'imperatore, traslitterato in greco, vale 
1005, lo stesso valore numerico della frase greca «Uccise sua madre». 
In questo caso, quindi, avremmo un nome a cui corrisponde una frase 
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che descrive qualcosa della natura della persona che porta quel nome. 
Gli esempi in ebraico, di tradizione rabbinica, rappresentano tentati- 
vi esegetici di termini biblici: il «germoglio» di Is. 11,1 ha valore 138, 
che corrisponde a «Messia Menahem»; l'espressione «molte acque» di 
Ez. 43,2 ha valore 342, che corrisponde ad «Angelo Gabriele» (cfr. 
Bauckham 1993, p. 386 sg.). Giovanni ha appena detto che «il nome» 
della bestia τ un «numero» (13,17; cfr. 15,2), perciò, quando dice di 
calcolare «il numero della bestia», può alludere al numero del nome. 
Dato, poi, che egli indica il valore numerico, l'invito a «calcolare il 
numero» viene di solito inteso come un'esortazione a individuare il 
nome della bestia, mediante tecniche gematriche. ἀριθμὸς γὰρ 
ἀνθρώπου ἐστίν: questa frase viene di solito spiegata a significare che 
dietro l'immagine della bestia è celato un personaggio umano, il cui 
nome proprio ha il numero indicato. Osserviamo, però, il parallelo 
costituito da «misura d'uomo» 4 21,17 (μέτρον ἀνθρώπου; Mussies 
1971, p. 82). Qui Giovanni spiega che «d'uomo significa d'angelo» 
(ἀνθρώπου ὅ ἐστιν ἀγγέλου). Saremmo quindi in un ambiente ideale 
apocalittico, in cui vari animali possono rappresentare varie categorie 
d omini i mostri o gli animali compositi rappresentano spesso enti- 
tà demoniache e gli «uomini» rappresentano in realtà figure angeliche 
(cfr. nota a 21,17). Nel resto del libro, tuttavia, il termine «uomini» 
(al plurale) indica sempre con certezza esseri umani; le poche volte in 
cui troviamo «uomo», a parte questi due casi, direi che indichi sem- 
pre una natura urnana. Esso appare, infatti, nell'espressione «simile a 
un figlio d'uomo» (a 1,13, per cui ved. nota ad /oc., e a 14,14), che defi- 
nisce un personaggio celeste, ma ne sottolinea appunto la dimensione 
umana, e quindi ritorna un'ultima volta a 9,5, dove Giovanni parla 
del «tormento di scorpione quando morda un uomo»: nemmeno qui è 
pensabile che egli intenda parlare di un angelo. Rimangono, quindi, 
le nostre due ricorrenze. Direi che il parallelo con 21,17 sia molto for- 
te. Se ne deve per lo meno dedurre che l'espressione «numero d'uo- 
mo» non significa necessariamente che la bestia sia un simbolo dietro 
al quale si nasconda un essere umano, ma lasci aperta la possibilità 
che si tratti esclusivamente o principalmente di un'entità angelica o 
angelomorfica (cioè satanica). ἑξακόσιοι ἑξήκοντα ἕξ: il 666 è pro- 
babilmente il numero più famoso dell'Apocalisse. E anche il più mi- 
Sterloso, nonostante che i tentativi di spiegazione ormai non si conti- 
no. Anche la variante 616 (ἑξακόσιοι δέχα ἕξ), molto antica e già nota 
a Ireneo (e da lui giustamente respinta: aduersus baereses V 30,1), ha 
ato luogo a interpretazioni e vi è chi pensa che essa sia sorta proprio 

Per rispondere meglio al desiderio di individuare nella bestia un de- 
dato personaggio piuttosto che un altro (così già Ireneo, ἰος. 
d n opni caso, 1 tentativi d'interpretazione più antichi a noi noti 
E — i ricordati da Ireneo (aduersus haereses V 30,3), che ne elen- 
i cui ritiene il primo il più probabile): Τειταν, Ἐυανθας, Aa- 
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tewog. Egli critica altre interpretazioni che ai tempi suoi circolavano 
e che a suo avviso sono prive di fondamento, ma non le riporta. Que. 
ste ultime sarebbero per noi molto interessanti, poiché certamente 
andavano contro la sua interpretazione del testo e forse erano colle. 
gate ad attese di una fine ravvicinata che egli escludeva. Quanto ai 
tre termini da lui salvati, Ευανθας non ha per noi alcun significato ri. 
conoscibile (e sembra introdotto da Ireneo per mostrare che esistono 
nomi il cui calcolo è 666, ma che non sono significativi); Λατεινος è la 
traslitterazione greca di Latinus e quindi fa riferimento a un perso. 
naggio romano (forse l'imperatore, ma quale?); Τειταν, invece, è un 
altro modo di scrivere Τιταν (pronunciato allo stesso modo), proprio 
per far quadrare i conti (e ottenere, come osserva Ireneo, /oc. cit., un 
nome di sei lettere). Il «Titano» in questione dovrebbe essere una di- 
vinità pagana, probabilmente Apollo (detto Titano in alcune iscrizio- 
ni), in quanto il dio del sole già da Empedocle era stato così definito 
(fr. 38 in H. Diels, Poetarum Philosophorum Fragmenta, Berlin 1901; 
cfr. Ireneo, loc. cit.) e cosi appare anche nell'opera poetica di Ezechie- 
le, il poeta ebreo ellenistico attivo in Egitto nel II secolo a.C. (Exago- 
ge 217; cfr. Charlesworth II 1985, p. 817). Un tale calcolo del 666 ri- 
fletteva forse anche la probabile allusione ad Apollo in ᾿Απολλύων di 
9,11 e faceva riferimento alla dimensione demoniaca del sole e degli 
astri. Tuttavia lreneo tace in proposito e sarebbe arrischiato spingerci 
oltre nelle ipotesi, anche se trovo molto interessante il parallelismo 
fra l'opposizione titanica agli dèi del cielo e il racconto del Genesi del- 
la torre di Babele-Babilonia (Corsini 1980, p. 343); aggiungerei il pa- 
rallelismo fra i titani e gli angeli ribelli nonché l'interpretazione tradi- 
zionale apocalittica per cui i costruttori della torre sarebbero i «gigan- 
ti», cioè i figli degli angeli e delle donne. Comunque, su tre nomi pro- 
posti, i due per noi intellegibili propongono l'uno un'interpretazione 
di tipo politico e l'altro un'interpretazione teologica o, meglio, demo 
nologica del 666. Orbene, per quasi due millenni i principali tentativi 
d'interpretazione si sono precisamente mossi lungo queste due diret- 
tive; non solo, ma uno dei termini è una traslitterazione dal latino in 
greco: la coscienza che il calcolo debba essere condotto su lettere-nu- 
meri in greco e non in altre lingue è costante nell'esegesi antica. Tutt) 
e tre i termini, infine, sono nomi propri, a sottolineare l'idea che i 
numero della bestia in realtà indichi un nome, anche se non necessa: 
riamente di un essere umano. Vi furono tuttavia momenti in cul il 
numero fu ritenuto indicare un periodo di anni: all’approssimarsi de 

1188, nel mondo cristiano molti credettero e sperarono che il 666 in 
dicasse il numero totale della durata, in anni, dell'«eresia maomett 
na», il cui computo veniva fatto a partire dall’ Egira (622). Il 1288 pes: 
sò senza troppi scossoni, come passò il 1332 (doppio di 666) e come 
probabilmente passerà anche il prossimo 1998 (triplo di 666). L'inter 

pretazione cronografica del 666 è oggi abbandonata dalla critica che 
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si definisce scientifica. Nei secoli passati i gruppi cristiani anticonfor- 
misti o anticattolici tendevano a individuare le varie bestie nel papa- 
to dei giorni loro; Ubertino da Casale nota che la traslitterazione gre- 
ca del nome di Benedetto XI (1303-1304) dà Βενεδικτος, il cui valore è 
appunto 666. Osiander portava il discorso più sulle generali, notando 
che εκκλησια ιταλιχα (Ecclesia Italica, traslitterato in greco) offre lo 
stesso risultato. Gli risponde a distanza, agli inizi del Seicento, il ge- 
suita Lodovico d'Alcazar, che propone ἡ ἀλαζονεία βίου («la falsa sa- 
pienza che viene dalla vita», sapientia carnis), che deriva da 1 Ep. Io. 
1,16. Anche Lutero spiega in termini antiromani il numero, ma pro- 
pone che esso sia calcolato sull'ebraico rwmyywt, qualcosa come «ro- 
manità». Era stata forse proprio l'autorità di Lutero a permettere che 
si tralasciasse ufficialmente l'idea che al numero dovesse corrisponde- 
re un nome proprio; certamente a tale autorità si deve il successo piü 
duraturo dell'idea che il calcolo non debba essere condotto sul greco. 
Furono quindi fatti vari tentativi con varie parole del libro, soprat- 
tutto in ebraico, ma anche in aramaico (l'espressione «re dei re e si- 
gnore dei signori», di 17,14 e 19,16, tradotta in aramaico, costituisce 
un sintagma il cui valore é 777). Fu tuttavia nel secolo scorso che ben 
quattro studiosi giunsero indipendentemente alla soluzione che oggi 
quasi tutti accettano: «Nerone Cesare» in ebraico doveva scriversi 
nrwn gsr, il cui valore numerico, in ebraico, è appunto 666. Non sen- 
za stupore, si osservò anche che nrw gsr, cioè una precisa traslittera- 
zione del latino Nero Caesar, dà 616 (cfr. la discussione, a suo modo 
magistrale, di Charles I 1920, pp. 364-8). L'unica difficoltà era che di 
solito, in ebraico, il termine «Cesare» (Καΐσαρ, Caesar) è reso qysr; 
ora, però, uno dei testi ritrovati nella grotta presso lo Uadi Murab- 
ba'at, e datato al secondo anno di regno di Nerone, reca proprio la 
grafia gsr per indicare l'imperatore romano. Quest'ultima scoperta è 
parsa la riprova definitiva della validità dell'ipotesi neroniana, met- 
tendo in ombra gli altri tentativi d'interpretazione. Non solo, ma se- 
condo alcuni non avremmo un caso di semplice gematria, ma un vero 
e proprio isopsefismo, giacché anche θηρίον, traslitterato in ebraico, 
dà trywn, il cui valore è 666; il genitivo θηρίου, poi, diviene tryw, cor- 
rispondente a 616, che così risulterebbe una «genuine alternative tra- 
dition» (Bauckham 1993, pp. 388-90). Se ben intendo, quindi, vi sa- 
rebbe un isopsefismo (bestia = Nerone Cesare) condotto integral- 
mente in ebraico, su termini traslitterati dal greco (o dal latino), ma 
Po! riproposto in greco. I primi lettori del testo, essendo tutti giudeo- 
cristiani (che conoscevano il valore numerico di «Nerone Cesare» in 
ebraico), sarebbero stati in grado di comprendere. L'interpretazione 
ni del numero (come di tutto il testo) si caratterizza dunque 
sin n are pretazionie di origine protestante, fatta propria dalla 
ο. nglosassone. Anche l'idea che il termine celato sia in lingua 

Talca appare sotto l'egida personale di Lutero. Certamente, col pas- 
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sare dei secoli, la critica «scientifica» è divenuta «laica» e quindi ha 
negato al testo un valore profetico per il presente, interpretandolo 
esclusivamente secondo i dettami del metodo storico-critico. L'anti. 
romanità è quindi scivolata dal versante religioso a quello storico-po- 
litico, accontentando un po' tutti, protestanti e cattolici, laici e cre. 
denti, in Europa e nel Terzo Mondo. Quei credenti che ritengono il 
testo un libro di profezie ancora ben valido e i teologi politicamente 
impegnati accettano l’interpretazione neroniana del numero come un 
primo livello interpretativo, essendo la bestia una profezia per il ti- 
ranno che di volta in volta si presenta sulla scena della storia umana, 
sia egli Hitler (cfr. W. Barclay, Great Themes of the New Testament. 
V. Revelation xiii, «The Expository Times» LXX 1958-59, p. 197) ο 
Saddam Hussein (cfr. Pippin 1992, p. 46). Che, quindi, dietro il 666 
si celi il nome di Nerone sembra a tutti oggi una cosa normale. Detto 
questo, vediamo di chiarire un paio di punti. In primo luogo, nulla 
nel testo dice che il nome debba essere cercato in una lingua piuttosto 
che in un'altra. Certo, la gematria era usata da tutti, ma non abbiamo 
esempi antichi di una gematria interlinguistica, cioè di un testo in 
una lingua che calcoli il numero di un nome in un'altra lingua: i nomi 
stranieri venivano traslitterati. Qui avremmo termini latini, resi in 
greco, traslitterati in ebraico, il cui valore numerico, ottenuto sull'e- 
braico, compare in un testo in greco. Si tratta di un fenomeno tanto 
eccezionale che mai a nessun antico era venuto in mente di procedere 
in tal modo per sciogliere l'enigma. In secondo luogo, non sappiamo 
di quante lettere debba essere tale nome (e in «Nerone Cesare» i no- 
mi sono addirittura due). Questo é un punto fondamentale: se non 
conosciamo il numero delle lettere del nome, qualsiasi interpretazio- 
ne sarà sempre possibile e avrà la stessa verosimiglianza delle altre. In 
quanto al numero 666 in sé, esso é un numero «triangolare» (ved. 
Bauckham 1993, pp. 390-4; cfr. nota a 12,6). I numeri triangolari so- 
no quei numeri che si ottengono dalla somma dei numeri consecutivi. 
Dopo l1, il 3 è il primo numero triangolare, corrispondente alla som- 
ma di 1 e 2; il secondo è il 6, somma di 1, 2 e 3; il terzo il ιο, somma di 
1, 2, 3 € 4 € così via, come mostra il grafico seguente: 


II IL I) 14 το 
6 17 ιδ 19 20 αι 
22 23 24 25 26 17 28 
29 1ο 3I Y 33) 34 35 36 
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I numeri si dispongono in un triangolo equilatero (con lo stesso nu- 
mero di unità su ogni lato) e il lato che scende verso destra contiene i 
numeri triangolari (in questo caso fino al 36, «triangolare di 8», cioè 
somma dei primi otto numeri). Il 666 è un triangolare di tipo partico- 
lare, poiché è il triangolare di 36, che è a sua volta triangolare. Que- 
sto fenomeno accade raramente, poiché con l'ampliarsi del triangolo 
di cui sopra, i numeri triangolari tendono a rarefarsi proporzional- 
mente e i triangolari di altri triangolari diminuiscono. Il nostro nu- 
mero, quindi, ha le seguenti caratteristiche. In primo luogo è un nu- 
mero a tre cifre, le quali tutte contengono il 6 (ἑξαχόσιοι ἑξήχοντα 
#), anzi sono il 6, il suo decuplo e il suo centuplo (come avevamo os- 
servato per 18 nel caso di ᾿]ησοῦς). In secondo luogo è il triangolare 
di 36 (cfr. nota a 12,6), che è il quadrato di 6 e il triangolare di 8 
(questo fatto è rarissimo; il numero successivo, che sia insieme trian- 
golare e quadrato, è il 1225). Il numero della bestia pare quindi legato 
al tempo dell'attività della bestia, che abbiamo individuato in 6 setti- 
mane (cfr. nota a 12,6). In passato si riteneva che il 6, in quanto cor- 
rispondente al 7 privato dell'unità (7 - τ), fosse il numero dell'imper- 
fezione; ora una tale interpretazione pare priva del supporto di testi- 
monianze coeve a Giovanni e quindi non è più sostenibile (Yarbro 
Collins 1984, p. 1272). Tuttavia la connessione fra il 6 e il Satana pa- 
te molto forte (si osservi anche che la statua d'oro di Nabucodonosor 
- quindi collegata con Babilonia — è detta essere alta 60 cubiti e larga 
6, in Dan. 3,1, passo sfruttato in questo contesto da Giovanni, ctr. 
nota a 13,15). Dalla nostra indagine, poi, emerge anche una connes- 
sione con il numero 8; questa a prima vista stupisce, poiché I'8, in 
quanto indicatore dell'ottavo giorno, cioè della domenica, dovrebbe 
essere connotato positivamente in un testo cristiano. La nostra inter- 
pretazione del cap. 17 (ved. nota a 17,11) dovrebbe spiegare perché il 
mondo demoniaco, secondo Giovanni, è legato contemporaneamente 
al 6 e all'8 (una sola connessione non sareb significativa: H. Kraft, 
«Die Offenbarung des Johannes», in Handbucb zum Neuen Testament 
XVla, Tübingen 1974, p. 183 sg., ritiene che il possibile collegamento 
del 666 con [8 di Apoc. 17,11 sia un «caso non notato» da Giovanni). 

omunque sia, indipendentemente dalla più o meno scarsa verosimi- 
glianza di giochi interlinguistici o aritmologici talora dai toni estre- 
mi, individuare nel 666 il nome di un determinato imperatore roma- 
no è alquanto riduttivo rispetto al tono generale di un testo che vuo- 
€ avere una validità cosmica; l'eventuale coincidenza con un deter- 
Minato nome può anche essere significativa, ma questo aspetto con- 
‘ingente della profezia dovrebbe essere secondario rispetto a quello 


generale. La bestia è l'incarnazione del Satana, tutto il male del pote- 
le su questa terra. 


di 1. τὸ ἀρνίον: come le forze del male, anche l'Agnello non è più in 
9, su 0 presso il trono, ma sulla terra, nel punto più sacro di essa, 
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il «monte Sion». La scelta del luogo pare logica (anche il messia di 4 
Es. 13,36 si erge sul Sion), essendo quello scelto da Dio per farne la 
propria residenza; si osservi tuttavia che in questo contesto non ap. 
pare la Città, né il tempio né l'altare, ma soltanto il «monte». Che 
Dio si manifesti su un «monte» (l'Oreb, il Sinai, il Sion, il Monte de. 
gli Ulivi...) è naturale; questi monti sono il corrispettivo terreno del 
«monte» che è il «trono» di Dio, quello che Enoc può contemplare ai 
confini del cosmo, contornato da altri sei monti santi, i quali tutti so- 
no anche realtà angeliche (1 En. 25,3). Mentre la terra e i suoi abitan- 
ti e il mare sono ormai affascinati dalla bestia che si erge sulla sabbia 
del mare, resta solo il monte santo, su cui può ancora ergersi l'Agnel. 
lo. Credo significativo, allora, che non vi sia traccia di Città e di 
tempio: come realtà fisiche, essi sono perduti. τὸ ὄνομα: come il 
«marchio» era il nome della bestia o il suo numero, cosi anche il «si- 
gillo (di Dio)», posto «sulle fronti» dei «suoi servi» (cfr. 7,2-4 e 9,4), 
è «il nome (dell'Agnello) e il nome di suo padre». Si tratta quindi di 
quel «nome» che compare per primo (2,3) e per ultimo (22,4) nel li- 
bro e su cui Giovanni mostra di riflettere come su un elemento cen. 
trale nel mistero cristiano, sin da 2,17. La lettura cristiana del giudai- 
smo porta Giovanni a combinare due elementi in modo inaccettabile 
per un giudeo non cristiano: accanto al «nome» impronunciabile di 
un Dio ormai identificato come «padre», ora sta il nome altrettanto 
potente del «figlio» (2,18). Proprio l'unione fra i due nomi costituisce 
la novità (2,17) cristiana, con quell'esaltazione del «nome» di Cristo 
che caratterizza tutto il cristianesimo primitivo (cfr. Ep. Phil. 2,9-10) 
e che trova nella formula battesimale il segno dell'attuazione della 
propria potenza. E il Nome che salva. 

2. ἤκουσα φωνήν: il brano è colmo di riferimenti ai capitoli che 
precedono. La «voce dal cielo» potrebbe essere la solita «voce» già 
udita a 10,4.8 e forse a 11,12 («voce grande dal cielo»); essa ricompare 
più avanti nel capitolo (v. 13) e non è chiaro se sia identificabile con 
l'«altra voce dal cielo» che Giovanni ode a 18,4. In tutti gli altri casi, 
tranne il nostro, la «voce dal cielo» dà ordini, spesso tali da coinvol: 
gere il veggente o da comportare movimenti di esseri umani (in tal 
senso nel gruppo andrebbe compresa anche la «voce... come di trom- 
ba» di 4,1, che chiama Giovanni dal cielo). «Nel cielo» (non «dal cie- 
lo») Giovanni sente ancora «voci grandi» a 11,15 e «una voce grande» 
a 12,150 € a 19,1; ma queste sono voci di lode o di rivelazione, come la 
maggior parte delle altre voci che egli ode. Quanto alla «voce di mol- 
te acque», Giovanni ode sempre (1,15; qui e 19,6) una voce che è «o 
me» una voce di molte acque; lo stesso accade con la «voce di tuono» 
(6,1; qui e 19,6), anche se a 10,3 i tuoni hanno «le loro voci», che Gio- 
vanni sente. Nel caso di «molte acque», il motivo va forse ricercato 
nella fedeltà di Giovanni al modello (Ez. 1,14); per la «voce di tuono» 
è difficile decidere (cfr. nota a 19,6). Nelle Hodaiot, diversamente 
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che in Giovanni, la voce simile a quella «di molte acque» è la voce 
degli avversari (1QH-4QH X 27). La voce è ancora paragonata a 
quella «di citaredi»: si tratta di un canto accompagnato da suono 
(nella traduzione si perde il gioco di parole greco: χιθαρῳδῶν χιθαρι- 
[όντων ἐν ταῖς χιθάραις αὐτῶν) prodotto da «cetre» o «arpe». Queste 
appaiono varie volte nel testo: a 5,8 sono nelle mani dei «quattro ani- 
mali e dei ventiquattro anziani» (che ricompaiono qui); a 15,2 nelle 
mani dei «vincitori della bestia». La scena è sempre in cielo, proba- 
bilmente nei pressi del trono di Dio. Il contenuto in parole segue im- 
mediatamente: qui come nei due altri passi in cui appaiono le cetre, 
si tratta del «canto nuovo» (5,9 e 15,3; per esso ved. nota a 5,9). Nel 
complesso si tratta di musiche e canti celesti, che solo le «cento qua- 
ranta quattro migliaia» possono imparare. Osserviamo che sino a 
questo punto nulla mostra che tale gruppo di esseri umani costituisca 
un esercito; semmai essi sono paragonabili ai leviti, le cui musiche e i 
cui canti accompagnavano il servizio nel tempio, e la loro sacerdotali- 
tà sarebbe appunto il parallelo umano del culto angelico. Non è ben 
chiaro come Giovanni immagini si svolga la scena. All’inizio dovrem- 
mo essere sulla terra, anche se il «monte Sion» porta verso il cielo; la 
«voce dal cielo», infatti, pare provenire dal cielo. Tuttavia, non es- 
sendo espresso il soggetto di «cantano», ci possiamo domandare se le 
«cento quaranta quattro migliaia» già si trovino a cantare «di fronte 
al trono e di fronte ai quattro animali e agli anziani», oppure se i can- 
tori siano le schiere angeliche (non nominate espressamente nel te- 
sto). I componenti le «cento quaranta quattro migliaia» paiono ormai 
separati da quella «terra», da cui sono stati «comperati» (ved. nota a 
14,4). Probabilmente Giovanni vuol dire che il monte santo è il luogo 
dell'incontro fra il cielo e la terra e che i due piani teologici sono ve- 
nuti in contatto, grazie alla santità, subito descritta, degli «acquista- 
ti». Grazie a loro il «trono», cioè la presenza di Dio, è sul Sion; se 
questo, tuttavia, sia il Sion fisico o un suo parallelo spirituale, è diffi- 
cilissimo dire. Infine, quando immagina Giovanni che la scena si ve- 
rifichi? Si tratta di qualcosa preparato da sempre da Dio nella sua 
eternità atemporale, oppure Giovanni la vede mentre ha o avrà luogo 
In un momento preciso? E le «cento quaranta quattro rnigliaia» sono 
esseri umani vivi, o anime di morti, o magari sono risuscitati? In via 
ipotetica, osserverei che la loro sacerdotalità fa pensare al «regno» e 
al «sacerdozio» che abbiamo collegato con il «millennio» (cfr. note a 
10,6.9); questo spiegherebbe ancora l'esistenza di un «monte Sion», 
che quindi sarebbe una realtà almeno in parte terrena. 
, 4. μετὰ γυναικῶν οὐκ ἐμολύνθησαν: le spiegazioni più verosimili 
1 questa frase sono tre. La prima vede in costoro un esercito pronto 
τ scontro escatologico e quindi suppone la volontà di osservare l'a- 
Nsione dai rapporti sessuali caratteristica dei soldati in guerra 
Cut. 13,10-1). Tuttavia il nostro passo (a parte il numero; cfr. nota 
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a 7,4) sottolinea piuttosto l'aspetto sacerdotale del gruppo; essi allora 
(in seconda ipotesi), come i sacerdoti officianti nel tempio, si aster. 
rebbero dai rapporti sessuali. Queste due ipotesi porrebbero Giovan. 
ni in continuità ideale con la spiritualità di Qumran e degli esseni 
non sposati. Tuttavia il discorso di Giovanni si muove su argomenta- 
zioni di carattere generale, come mostra l'accenno alla verginità (cfr. 
nota successiva), che quindi indica una pratica non occasionale e 
nemmeno una castità successiva alla conversione. La «non contami- 
nazione», allora, è una citazione piuttosto precisa del comportamen- 
to degli angeli peccatori, che scelsero appunto di «contaminarsi con 
le donne» (1 En. 9,8); anzi, stando al testo aramaico di 1 En. 10,11, es- 
οἱ «si sono congiunti con le donne per essere contaminati da esse nel. 
la loro (di esse) impurità» (per il verbo, cfr. Leu. 18,20; per la diffu- 
sione dell'idea, al di fuori di contesti enochici, cfr. 2 Bar. 56,11-4). 
Questi «vergini», quindi, sono quegli esseri umani che, diversamente 
dagli abitanti di Sodoma (cfr. nota a 11,8), hanno saputo proporre il 
comportamento corretto, la vera risposta al peccato degli angeli (cfr. 
A. Yarbro Collins, «Women's History and the Book of Revelation», 
in Society of Biblical Literature 1987 Seminar Papers, Atlanta 1987, p. 
89). Forse Giovanni pensa che i componenti le «cento quaranta quat- 
tro migliaia» siano destinati a occupare il posto abbandonato in cielo 
dagli angeli che si sono lasciati trascinare dalla «coda» del drago 
(12,4). In Apoc. Abr. 13,14, ad Abramo è addirittura promessa la «ve- 
ste nei cieli, che prima» apparteneva ad Azazel, il capo degli angeli 
peccatori (per lo scambio del «posto», cfr. Apoc. Abr. 13,7 sg.). La so- 
stituibilità degli angeli con uomini è forse il presupposto per quell'in- 
terscambiabilità di ruoli che è una costante nel nostro testo e che 
porta a interessanti riflessioni sull'«angelicatura» dei santi defunti 
(cfr. Eu. Mattb. 22,30), ovvero anche di persone vive, se appunto 
«sante», cioè continenti, in quanto già pregustano la gioia celeste. In 
anni vicini all’ Apocalisse, 4 Es. 7,125 proclama: «I volti di coloro che 
hanno praticato l'astinenza [sessuale] brilleranno più delle stelle» (so- 
no, quindi, superiori agli angeli); in tal modo reinterpreta Dar. 11,}, 
secondo cui i «maestri di giustizia» sarebbero destinati a «risplendere 
come le stelle». Da 4 Es. 6,32, poi, vediamo che la castità perpetua € 
un requisito per ottenere le vere rivelazioni: questo crea un ulteriore 
nesso fra verginità, profezia e vita angelica. La coscienza di essere 
una schiera santa e/o angelica sarà in seguito caratteristica del movi: 
mento monastico (con la connessa esaltazione della verginità) e di- 
verrà tradizionale nell'esegesi cristiana vedere nelle «cento quaranta 
quattro migliaia» la profezia dell'«esercito» dei monaci. nap% 
vot: l'unica volta in cui Giovanni parla di verginità, lo fa in riferi: 
mento a maschi. Le figure femminili non sono mai dette «vergin»: 
Iezabel ha dei «figli» (2,23); la donna in cielo è vista mentre parto”! 
sce (12,1); la prostituta certamente non è vergine (17,2) e quanto al 
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«sposa» dei capitoli finali, non è scritto da alcuna parte che sia vergi- 
ne (contro buona parte della critica, anche non tradizionale, come 
Pippin 1992, p. 80). Giovanni non dice che la «sposa dell'agnello» sia 
vergine e, se anche lo avrà pensato, lo ha probabilmente considerato 
un fatto secondario; egli sottolinea piuttosto la maternità delle figure 
femminili (cfr. nota a 17,5), mentre la verginità é cosa da uomi- 
ni ἠγοράσθησαν ἀπὸ τῶν ἀνθρώπων: Giovanni usa sei volte il 
verbo «comperare», «acquistare». A parte il caso di 3,18, le cinque 
volte successive indica un atto compiuto dall’Agnello ο, al contrario, 
un'attività riprovevole, delle forze del male. L'acquisto operato dal- 
l'Agnello è descritto tre volte. La prima a 5,9-10 quando, nel «canto 
nuovo», animali e anziani proclamano la «dignità» dell'Agnello: es- 
sendosi lasciato «sgozzare», egli ha «comperato a Dio, mediante il 
(suo) sangue, uomini da ogni tribù e lingua e popolo e gente, e /t (ha) 
fatti... un regno e sacerdoti». Le altre due ricorrenze sono nel nostro 
capitolo e mostrano una forte analogia con il passo di 5,9-10. Questa 
volta, pero, l'oggetto dell'acquisto é esplicito: si tratta dei compo- 
nenti le «cento quaranta quattro migliaia», «comperati... dalla terra» 
(al v. 3), ovvero «dagli uomini, (come una) primizia per Dio e per l'a- 
gnello». «Terra» e «uomini» indicano qui l'origine, da cui essi sono 
separati (ἀπό). Se sono una «primizia», non sarebbero la totalità dei 
salvati; essi sono tuttavia «comperati», come tutti («da ogni tribü e 
lingua e popolo e gente»: 5,9, compreso il giudaismo, data la presen- 
za di «tribù»). «Terra» e «uomini» indicano qui ormai una realtà ne- 
gativa, da cui il fedele si deve separare (simile al «mondo» del quarto 
Vangelo). Se davvero i componenti le «cento quaranta quattro mi- 
gliaia», dato il numero, rappresentano il cristianesimo della circonci- 
sione, la «terra» può essere la «Terra» per eccellenza; in ogni caso 
possiamo supporre una connessione fra dimensione «terrena» e giu- 

aismo, connessione che sarà gravida di conseguenze nel cristianesi- 
mo successivo, soprattutto dal II secolo e nei circoli gnostici. L'«ac- 
quisto» da parte dell’Agnello si contrappone all'attività di «compra- 
vendita» controllata dal Satana a 13,17. In quest'ultimo passo abbia- 
mo anche l'unica ricorrenza nel testo del termine «vendere», a sotto- 
lineare che si tratta appunto di transazione commerciale per denaro 
(cfr. nota a 18,3), mentre l'Agnello acquista soltanto, senza «vende- 
te», e solo mediante «il proprio sangue». 

6. ἄλλον ἄγγελον: «altro» rispetto a chi? Forse all'«agnello» (v. 1) 
alla «voce» (v. 2) che, però, qui non sembra essere «veduta» da 
lovanni, giacché non pare ipostatizzata e forse riflette una plurali- 
tà, come indicherebbe il «cantano» del v. 3. Potrebbe essere «altro» 
tispetto al «settimo», con la tromba, di 11,15. In ogni caso è il primo 
itre «altri angeli», che si succedono nella parte centrale del capitolo 
By funzione rivelatoria (da questo la loro alterità?). Siamo in una fa- 
* di transizione: dopo la comparsa dell'Agnello con la «primizia» sa- 


0 
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cerdotale e regale dei fedeli (non presentata come un esercito), anche 
se questo gruppo scelto e numerato è detto «seguire l'agnello dovun. 
que egli vada», nulla sembra accadere. Lo scontro, lungamente pre. 
parato, avverrà soltanto ai capp. 19 e 1ο. Per il momento il lettore ο 
l'ascoltatore, dopo aver contemplato le forze del male e le schiere 
dell'Agnello, trova nella triplice proclamazione angelica la conferma 
che: a) è giunto il giudizio; b) è caduta Babilonia; c) i seguaci della 
bestia saranno puniti. εὐαγγέλιον... εὐαγγελίσαι: è l'unica volta 
in cui il termine «evangelo» ricorre nell’ Apocalisse ed è l'unica volta 
in cui, in tutto il Nuovo Testamento, ricorre l'espressione «evangelo 
eterno». Secondo Giovanni il messaggio di salvezza è uno, da sempre 
e per sempre, senza separazione tra uno «vecchio» e uno «nuovo»; 
perciò esso è «eterno». Nella traduzione, si perde il gioco paronoma- 
stico tra «evangelo» ed «evangelizzare». ἐπὶ τοὺς καθημένους... 
λαόν: l’espressione può essere interpretata in due modi: a) «coloro 
che siedono sulla terra» sono tutti gli esseri umani viventi; il primo 
xai è esplicativo; «ogni gente e tribù e lingua e popolo» spiega chi 
siano gli abitanti della terra, fra i quali è compreso Israele («tribù»); 
b) la «Terra» è Israele; il xat è una vera congiunzione; tutti gli altri 
sono il resto degli abitanti della terra, con «tribù» che indica gli ebrei 
della diaspora. Mi pare più probabile la prima spiegazione; in ogni 
caso Giovanni probabilmente riutilizza l'elenco di Dan. 3,4 e 7 (il cui 
contesto è già stato usato da lui nel cap. 13), aggiungendo «tribù». 
Daniele parlava della sottomissione ad Antioco (cioè alle forze del 
male) di tutto il mondo; Giovanni sottolinea il più ampio e profondo 
trionfo dell'«evangelo», non solo eterno, ma universale. 

8. ἔπεσεν Βαβυλὼν ἡ µεγάλη: affermata al v. 7 la certezza del 
«giudizio», compare ex abrupto un nuovo personaggio, Babilonia. Ci 
dobbiamo domandare che cosa possa comprendere a questo punto il 
lettore normale del testo. L'unica città sinora ricordata è Gerusalem- 
me. Di questa Giovanni ha presentato due realtà distinte: una è quel- 
la «nuova», probabilmente escatologica (quale si rivelerà soltanto al 
cap. 21), definita esplicitamente «Gerusalemme» (cfr. 3,12); l'altra è 
una realtà transeunte, corrotta e destinata a essere calpestata dai gen 
tili. Di quest'ultima non appare il nome, ma è ricordata come il luogo 
della crocifissione ed & detto che «si chiama spiritualmente Sodoma 
ed Egitto» (11,8). Sembra che la Gerusalemme terrena sia ormai inde- 
gna di portare il proprio nome e che la sua vera natura sia meglio de- 
scritta da nomi geografici pagani, simboli di idolatria (Egitto) e del 
peccaminoso rapporto con gli angeli (Sodoma), cioè ancora di idola- 
tria (cfr. nota a 11,8). Inoltre essa è stata definita «città grande» (8 
11,8) e un decimo di essa è detto «cadere» (a 11,13). Anche il verbo 
«cadere» (che qui è citazione di Is. 21,9; cfr. fer. 51,8) fino a questo 
passo è stato usato o a indicare l'atto di prostrazione fino a terra 68 
parte di un personaggio positivo, oppure la caduta di astri o mont? 
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gne; l’unica altra città connessa con una «caduta» è quella senza nome 
proprio di 11,13, che abbiamo identificato con Gerusalemme. Con la 
caduta, intesa come mutamento di situazione, ben si adatta l'aggetti- 
vo «grande», che qui deriva direttamente da Dan. 4,27. Babilonia ap- 
pare caratterizzata subito dalla «sua prostituzione». Questa non è sol. 
tanto terminologia abituale dei profeti per definire il tradimento ido- 
latrico degli ebrei e di Gerusalemme (cfr. nota a 17,1): teologicamen- 
te, solo chi ha già un rapporto (specie se coniugale, come Israele) con 
Dio puó «prostituirsi» tradendolo; i pagani non hanno mai conosciuto 
il vero Dio, e quindi la loro idolatria, non per questo meno — 
nosa, non si configura come prostituzione. Riprova ne sia il fatto che 
in tutto l'Antico Testamento, la Babilonia «storica» viene definita in 
tutti i modi, persino «vergine» (Is. 47,1), ma non mai «prostituta». Lo 
stesso Giovanni, poi, nella parte iniziale del libro, connette «prostitu- 
zione» e «consumazione di idolotiti», come «scandalo di fronte ai figli 
di Israele» (2,14) e come peccato dei seguaci di Iezabel (2,20); proprio 
a lezabel, inoltre, si riferisce l’unico altro passo, precedente al no- 
stro, in cui appaia l’espressione «la sua prostituzione» (detto di un 
soggetto femminile): 2,21. Ma il nome di Iezabel richiamerebbe ap- 
punto la corruzione idolatrica di Israele. L'ultimo elemento impor- 
tante è che Babilonia è detta aver dato da bere il proprio «vino» di 
prostituzione «a tutte le genti». Ella pare quindi una realtà distinta 
da «tutte» le genti, giacché, ragionando teologicamente, non pare 
chiaro perché una realtà pagana dovrebbe prostituirsi con altri paga- 
ni. Questa attività è piuttosto quella tradizionalmente rinfacciata a 
Israele da tutti i profeti. Nonostante il contenuto di tali ragionamen- 
ti, la maggior parte degli esegeti contemporanei ritiene più probabile 
che il nome Babilonia serva come nome di copertura per Roma piut- 
tosto che per Gerusalemme. L'uso di Babilonia sarebbe insieme det- 
tato da motivi teologici (Babilonia è il potere pagano per eccellenza, 
colei che distrusse Gerusalemme in passato, come Roma l'ha distrut- 
ta 0 sta per distruggerla ora e quindi minaccia il cristianesimo) e da 
motivi di prudenza politica. Nelle apocalissi giudaiche contempora- 
nee a Giovanni, quanto viene in esse narrato di Babilonia e della di- 
struzione di Gerusalemme del 586 a.C. si riferisce in realtà a Roma e 
alla distruzione di Gerusalemme del 70 d.C. (così nelle apocalissi da 
noi menzionate nell’Introduzione, p. XL sg.). Anche fra i giudeocri- 
stiani vi sarebbe stata l'abitudine di chiamare «Babilonia» la capitale 
el impero, come mostra r Ep. Pet. 5,14 che si proclama scritta ἐν 

Βαβυλῶνι, ma che dovrebbe essere stata composta a Roma (tanto che 
— Ms. riporta ἐν Ῥώμῃ). Se è vero che la «prostituta» di solito 
ui To ο. e non Babilonia, è pur vero che almeno una 
Barr € definita tale (Is. 23,16-7), e quindi è concepibile che una 
nu 8 i: si «prostituisca» (ma ved. nota a 17,5). La difficoltà co- 
cap. 11, in cui la «città grande» è identificata con Gerusa- 
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lemme (il luogo della crocifissione), viene risolta o supponendo che vi 
siano due città grandi e che quella del cap. 11 (Gerusalemme) non sia 
la stessa di 17,18 (Babilonia-Roma), oppure, più acutamente, sugge- 
rendo che Roma sia ormai tanto corrotta da ospitare tutto il male del- 
la terra e perciò, spiritualmente, anche la crocifissione. Roma, cioè, 
assorbe in sé la Gerusalemme corrotta (così, se ben intendo, Vanni 
1980°, p. 69, main Vanni 1980, p. 481, Gerusalemme é detta «equiva: 
lente... a Roma stessa»). Da un punto di vista logico, il ragionamento 
di Giovanni sarebbe polarmente capovolto rispetto a quanto da noi 
supposto: non Gerusalemme avrebbe perduto, corrompendosi, la pro- 
pria identita, per assumere quella di Babilonia pagana, ma Roma pa- 
gana, naturalmente individuabile con Babilonia, si assumerebbe an. 
che la responsabilità della corruzione di Gerusalemme. Quanto ai nu- 
meri, il nome «Babilonia» ricorre sei volte, e forse non è casuale, data 
la connessione con la bestia. Il termine «prostituzione», però, ricor- 
re sette volte (cfr. nota a 13,17), sei volte nell'espressione «la sua [di 
una donna] prostituzione» e una volta «la loro [di uomini] prostitu- 
zione» (ma cfr. nota a 9,20). 

ιο. ἐχ τοῦ οἴνου... τῆς ὀργῆς: il terzo «altro angelo» giunge a con- 
fermare la pena eterna «anche» per i seguaci della bestia. L'«anche» 
del v. 10 dovrebbe indicare che Giovanni sta aggiungendo qualcosa a 
quanto ha già detto: al v. 8, infatti, sono «tutte le genti» a bere «il vi- 
no dell'ira». Non è chiaro, a questo punto, se l'adoratore della bestia 
é compreso nelle genti (e allora il terzo angelo specifica e approfondi- 
sce una parte dell'annuncio del secondo angelo) oppure se è esterno a 
esse (e allora il terzo angelo parla della corruzione idolatrica di Israe- 
le). L'inizio della pena consiste nel «bere il vino dell'ira». Il termine 
«vino» ricorre otto volte nell’ Apocalisse; due volte, sempre accompa- 
gnato da «olio», indica la bevanda fisica (6,6 e 18,13); le altre sei ha 
sempre significato metaforico e per cinque volte è il «vino dell'ira» 
(la sesta volta è «vino della prostituzione», di cui parleremo fra po- 
co). Il termine «ira» (θυμός) ricorre dieci volte: la prima ricorrenza 
indica l'«ira grande» del Satana (12,12), mentre tutte le successive ri: 
guardano l'ira «di Dio» (nominato sette volte su nove). Pare quindi 
che l'«ira di Dio» sia una risposta all'«ira» del Satana. L'espressione 
«vino dell'ira» è considerata da Giovanni un'unità concettuale, così 
da poter essere inserita, come se fosse un termine unico, in frasi al- 
quanto pesanti (cfr. 19,15: «il tino del vino dell'ira del furore di 
Dio»). Al v. 8, nel descrivere l'attività di Babilonia, dice che costel 
dà da bere a tutte le genti «del vino dell'ira della sua prostituzione». 
La frase è strana: che c'entra l'ira con la prostituzione? La risposta 
viene ora, al v. 10, con «il vino dell'ira di Dio». Giovanni sta dicendo 
che quel «vino della sua prostituzione» (cfr. 17,2), che le genti bevo: 
no, illudendosi di fornicare con lei, è in realtà già il «vino dell’ira di 
Dio»: le genti bevono la propria condanna (cfr. 1 Ep. Cor. 11,19; M. 
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Pesce, Mangiare e bere il proprio giudizio. Una concezione culturale co- 
mune a 1 Cor. e Sotah?, «Rivista Biblica» XXXVIII 1990, pp. 495- 
13). Il terzo angelo, quindi, sta spiegando due cose: la prima è che 
l'aira» del v. 8 non è ira della prostituta o del Satana o di altri, ma è 
l'aira di Dio» (quindi «tutte le genti» sono già condannate); la secon- 
da è che anche gli adoratori della bestia (la cui voluta prostrazione 
«alla bestia e alla sua immagine», insieme con l'adozione del «mar- 
chio», è sottolineata due volte: vv. 9 e 11) subiranno lo stesso destino, 
bevendo di quel «vino dell’ira». Sembra quindi che Giovanni voglia 
distinguere le vicende dei gentili, con i quali Babilonia si prostitui- 
sce, da quelle di questi altri che preferiscono il «marchio della bestia» 
al «sigillo dell’agnello». La responsabilità dei secondi, anzi, pare mag- 
giore, tanto che per essi il vino dell'ira è «versato puro nel calice del 
furore» di Dio (v. το). Il termine «furore» (ὀργή) ricorre sei volte nel 
libro e indica sempre un atteggiamento divino, a partire dal «furore 
dell'agnello» (con discreto ossimoro) di 6,16 sino al «furore di Dio, 
lonnipotente» di 19,15. Anche il «calice» dovrebbe indicare sempre 
che ciò che esso rappresenta è sotto il controllo della volontà di Dio 
(cfr. nota a 17,4). Non solo, ma le altre tre volte in cui il termine 
compare (in tutto vi sono quattro ricorrenze), il «calice» è sempre 
connesso con Babilonia, che lo riceve (16,19), lo usa (17,4) e ne beve 
(18,6). Se, quindi, l'insieme della nostra interpretazione ha un senso, 
il «calice del furore» (di Dio) indicherebbe sempre l'intervento di 
Dio nei confronti di una realtà giudaica, dalla cui «prostituzione» è 
stato tradito. «Calice», «vino», «ira» e «furore» sono termini di tradi- 
zione biblica e profetica. Osserviamo che in questo contesto Babilo- 
nia non è detta bere essa stessa, ma fa bere altri. Coloro i quali bevo- 
no sono «tutte le genti» e poi quanti «adorano la bestia». Babilonia 
appare piuttosto come uno strumento (non perciò meno colpevole) per 
lira di Dio. II parallelo è con Fer. 51,7 (28,7 LXX), dove Babilonia è 
definita «un calice d'oro nella mano di Dio, il quale inebria tutta la 
terra; dal vino di lei bevvero le genti». Termini simili, senza Babilo- 
nia, si ritrovano p. es. a Ps. 75,9, dove incontriamo anche il particolare 
che il «vino» è «puro» (ἀκράτου: 74,9 LXX); il discorso, però, qui è più 
generale: a bere sono gli «empi delia terra» (ἁμαρτολοὶ τῆς γῆς LXX). 
Questo dovrebbe bastare a dimostrare il successo di un topos polemi- 
co, che può anche essere rivolto al popolo, a cui Dio può «dar da bere il 
vino» della sconfitta e della rovina (Ps. 60,5 [59,5 LXX]: ἐπότισας 

ἃς οἶνον). Ved. anche note a 17,4 e a 18,6. 

1. ὁ καπνός... ἀναβαίνει: la pena degli adoratori della bestia li po- 
ne in parallelo strettissimo con Babilonia, il cui «fumo... sale per i se- 
coli dei secoli» anche a 19,3. Il fatto conferma che vi è un’unica real- 
tà teologica soggiacente a Babilonia e agli adoratori della bestia, cioè 
a Gerusalemme e ai giudei non cristiani. Inoltre l'espressione «non 

ànno riposo, di giorno e di notte, coloro i quali si prostrano alla be- 
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stia e alla sua immagine», che costituisce lo stravolgimento dell’ att}. 
vità dei «quattro animali» i quali pure «non hanno riposo, di giorno e 
di notte» nella loro attività di preghiera (4,8), mostra come gli adora. 
tori della bestia e dell'immagine svolgano attività «sacerdotale», nel 
momento stesso in cui vengono puniti. Anche questo potrebbe essere 
un riferimento al culto giudaico. L'immagine del fumo che sale per 
l'eternità viene da Is. 44,10, dove il profeta descrive il destino di 
Edom (e dove troviamo anche il particolare del rogo che continua 
«giorno e notte»), ma il modello dovrebbe essere il destino di Sodo. 
ma e Gomorra (Gen. 19,28; al v. 24 troviamo anche il particolare del 
«fuoco e zolfo»). Quale che sia la realtà storica nascosta sotto il nome 
di Babilonia, a essa si applicano le descrizioni delle città malvagie pu- 
nite nella Bibbia (e il rinvio a Sodoma richiama immediatamente 
11,8, per cui ved. nota ad loc.). 

12. ἢ ὑπομονὴ τῶν ἁγίων: la «perseveranza dei santi» rinvia a 
13,10, dove seguiva un accenno a una persecuzione, connessa con il 
non accoglimento del marchio della bestia, mentre qui segue la de- 
scrizione della punizione di quanti invece lo hanno accolto. I santi ri- 
cevono ancora una volta una doppia definizione, che fa riferimento 
sempre più chiaro alle due economie, della Legge e di Gesù Cristo 
(cfr. 12,17 e 6,9), mentre la «fede di Gesù» rinvia a 2,13. I tre conte- 
sti qui citati parlano di persecuzione: a 12,17 è la guerra scatenata dal 
Satana; a 6,9 è il ricordo degli «sgozzati» sotto l'altare; a 2,13 è il 
martirio di Antipa. Vi è dunque una stretta connessione tra rifiuto/ 
accettazione del marchio e persecuzione dei fedeli; da ciò la loro 
«perseveranza». Cfr. nota successiva. 

13. φωνῆς ἐκ τοῦ οὐρανοῦ: ricompare la «voce dal cielo» che abbia- 
mo visto al v. 1 e che ora ordina di «scrivere». La sottolineatura 51- 
gnifica che Giovanni attribuisce una certa importanza a quel che se- 

ue e non vuole che essa sfugga. Infatti giunge una beatitudine, che 
* come oggetto «i morti». Dopo la «perseveranza dei santi», pare lo- 
gico che il discorso si sposti sul martirio, conseguente alla persecuzio- 
ne. Il testo non parla esplicitamente di uccisione, ma l’accenno a 
«quelli che muoiono nel Signore a partire da ora», dato il contesto vi- 
sto sopra, non mi pare possa riferirsi ad altro. λέγει τὸ πνεῦμα: 
nel verso compare all'improvviso lo Spirito, il cui intervento è ripor 
tato in discorso diretto. Dopo le sette frasi attribuite allo Spirito ne! 
sette messaggi dei capp. 1 e 3, il fenomeno si verifica soltanto qui ¢ ἃ 
conclusione del libro (22,17). Le sue parole sono quindi importanti. 
Infatti promette ai fedeli quel «riposo» che è negato (al v. 11) agli 
adoratori della bestia e al quale erano già stati invece destinati quegli 
altri morti, le cui «anime» Giovanni aveva viste «sotto l'altare» (6,9: 
τι). E probabile che «quelli che muoiono... a partire da ora» costitul- 
scano la pienezza dei morti là preannunciata, i martiri che anche nol 
definiamo «cristiani», pienezza di tutti coloro che muoiono per la 
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causa di Dio. La comparsa dello Spirito & inattesa e di solito si spiega 
come una conferma autorevole della «voce dal cielo»; tuttavia possia- 
mo domandarci se non sia una spiegazione della vera natura, spiri- 
tuale appunto, della Voce. In tal caso non ci troveremmo di fronte a 
una comparsa imprevista di un nuovo personaggio, ma alla spiegazio- 
ne di Giovanni in un punto cruciale come quello della promessa del 
premio ai fedeli che muoiono «nel Signore». L'autorevolezza della 
«voce dal cielo» si fonda sul fatto che è voce dello Spirito, ovvero è 
essa stessa lo Spirito. 

14. Καὶ εἶδον... ἰδού: dopo la serie di audizioni, la scena propone 
una visione complessa, in cui appaiono quattro personaggi celesti, un 
«simile a un figlio d'uomo» e tre «altri angeli», che gestiscono una 
doppia attività, una «mietitura» e una «vendemmia», entrambe sulla 
«terra». Il precedente profetico è Joel 4,13, dove mietitura e vendem- 
mia rappresentano il giudizio di punizione delle genti (ὅτι πεπλήθυν- 
ται τὰ χακὰ αὐτῶν legge la LXX) nella valle di Giosafat. La critica è 
divisa sul senso da dare qui al doppio avvenimento. Quasi tutti sono 
d'accordo che si tratti di una scena di giudizio, ma si può pensare a 
un doppio giudizio di salvezza, cioè a una raccolta degli eletti, o di 
peccatori, ma perdonati e salvati (così Corsini 1980, p. 383 sg.; per 
un testo con mietitura e vendemmia considerate positivamente, cfr. 
Is. 62,8-9), oppure a un doppio giudizio di condanna, oppure a una 
situazione mista, con una ia di salvezza per le spighe (sulla 
scorta di passi come Eu. Marc. 4,29 ο Eu. Io. 4,35) e una vendemmia 
di condanna per i grappoli (nessuno pensa alla salvezza dei grappoli e 
alla condanna delle spighe). χαθήµενον... χρυσοῦν: nonostante la 
descrizione piuttosto precisa, il adai sulla nube» non è di facile 
individuazione. La prima ipotesi è che sia il Cristo risorto, già an- 
nunziato «con le nubi» a 1,7 (questa è la settima e ultima ricorrenza 
del termine «nube»). Se leggiamo Eu. Luc. 21,27, anzi, troviamo che 
«il figlio dell'uomo» è destinato a venire «con una nube», frase che ci 
mostra un'interpretazione di Dan. 7,13 che comporta una singola nu- 
be e non una pluralità. Il candore della nube, poi, rimanderebbe alla 
«nube luminosa» della trasfigurazione (secondo Eu. Matth. 17,5) e 
quindi il riferimento a Cristo parrebbe certo (per l’uso di «bianco», 
cfr. nota a 3,4). Cosi, a un personaggio superiore agli angeli fa pensa- 
te l'insistenza sul suo essere «seduto» (tre volte in tre versi), che lo 
rende simile al «seduto sul trono» della visione del cap. 4 e ancora al 
Risorto, che dichiara di essersi «seduto con il padre... sul suo trono» 
(γι). In quello stesso contesto, infine, il Risorto proclama la propria 
Vittoria, a cui ora fa riferimento la «corona d'oro» (ved. nota a 3,11). 
— è strano che il Cristo prenda ordini da un «altro angelo» (al- 

9 rispetto a chi?), anche se questo esce «dal tempio» e quindi la sce- 
nografia potrebbe semplicemente indicare la sottomissione del Cristo 
a volontà del Padre, il quale solo «conosce il giorno» della mietitu- 
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ra, non il Figlio e nemmeno gli angeli (cfr. Eu. Matth. 24,36). Forse 
ci troviamo nuovamente di fronte all'angelo cristologico del cap. το, 
che si era presentato come un «altro angelo», «avvolto in una nube» 
(10,1; cfr. nota ad /oc.). In ogni caso, quanto avviene ora dev'essere 
ben importante secondo Giovanni, se incontriamo angeli di altissimo 
livello, o lo stesso Risorto, con una serie di ordini che provengono 
«dal tempio» celeste (v. 15) o «dall'altare dei sacrifici» (v. τᾶ) e che si 
esprimono sempre «con voce grande» (vv. 15 e 18). 

15. ἦλθεν ἡ ὥρα: che l'espressione indichi la venuta del giudizio 
pare assodato, dato che riprende il vicino v. 7 e dato che essa non si ri- 
trova altrove nel libro (ma cfr. 18,10, dove le stesse parole, con ordine 
diverso, indicano un giudizio di condanna su «Babilonia». ἐξηράν. 
θη ὁ θερισμός: l'espressione indica probabilmente la maturazione 
completa della messe, tuttavia il verbo è esattamente lo stesso usato 
da Giovanni a 16,12 a indicare l'essiccamento dell'acqua dell'Eufrate. 
Esso, inoltre, è normalmente utilizzato a significare la morte di un 
vegetale, dalla parabola del seminatore (Eu. Marc. 4,6 e paralleli) sino 
al fico sterile (ibid. 11,20 e parallelo). Anche parti del corpo umano 
possono «seccarsi», come la «mano» miracolata di Eu. Marc. 3,1 e «la 
sorgente del sangue» dell'emorroissa, sempre in Eu. Marc. 5,29. Re- 
stando nel Nuovo Testamento, almeno una volta indica l'irrigidi- 
mento (come di un morto?) di tutto il corpo di un indemoniato (Eu. 
Marc. 9,18) e nel discorso sulla vite e i tralci (a Eu. Io. 15,6) è usato 
metaforicamente: «Se qualcuno non resta in me, è buttato fuori co- 
me il tralcio e si secca e lo raccolgono e gettano nel fuoco e brucia». 
Abbiamo infine Is. 40,7: «si seccò l'erba» (ἐξηράνθη ὁ χόρτος), ripreso 
in 1 Ep. Pet. 1,24. Questo fa pensare che la scelta del verbo possa for- 
nire qualche indicazione sul significato della «mietitura della terra». 

16. ἔβαλεν... ἐπὶ τὴν γῆν: il gesto è piuttosto strano, giacché 
«gettando» una falce ben difficilmente si può mietere qualcosa. In 
tutto il resto del libro, «gettato sulla terra» (di solito εἰς τὴν Υῆν, co- 
me qui al v. 19) è il Satana con i suoi angeli o stelle (cfr. 6,13; 12, 
4.9.13), oppure il «fuoco» tratto dall'altare celeste a 8,5 o ancora la 
«grandine e fuoco mescolati con sangue» di 8,7. Si tratta quindi sem- 
pre di realtà negative e minacciose per gli uomini. Ci possiamo anzi 
domandare se queste «falci affilate» non possano essere ancora i dia- 
voli, in quanto angeli punitori: in tal caso il loro essere gettati d 
cielo in terra a opera di «altri» angeli costituirebbe un ulteriore segno 
della loro assoluta dipendenza da Dio. Dio userebbe la loro ribellione 
come uno strumento della propria provvidenza che mira a mietere € 
vendemmiare la terra, cioè a raccogliere e giudicare tutto il male in 
essa presente. Potremmo allora identificare l'angelo cristologico «st: 
duto sulla nube» con «il Michele» di 12,7 (la qual cosa troverebbe un 
preciso parallelo in Erma, Pastor III 69 [Sim. VIII 3],3, per cu! cfr. 
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N. Brox, Der Hirt des Hermas, Göttingen 1991 [Kommentar zu den 
Apostolischen Vatern VII], pp. 362-5). n l l 

17. δρέπανον: il termine è connesso con la viticoltura in Lucio An- 
neo Cornuto (ved. Lang 1881, p. $1), per spiegare l'iconografia di 
Pan, che stringe «una falce nella mano destra». La prima delle ipotesi 
di Cornuto è che così avvenga «forse poiché fa usano per la pulizia 
delle viti». Ma la «pulizia» è la potatura delle viti e il costante sfolti- 
mento dei tralci superflui, non la vendemmia delle uve (e, in ogni ca- 
so, il «falcetto» dovrebbe essere uno strumento diverso, più piccolo 
di quello usato per mietere). 

18. ἔχων... πυρός: non è privo di senso che un angelo proveniente 
dall'altare abbia potere sul fuoco; tuttavia questo pare un preciso ri- 
ferimento all'attività dell'angelo che a 8,5 getta sulla terra il «fuoco» 
prelevato dall'altare (cfr. nota a 14,16). Il particolare pare sottolinea- 
to per preannunciare il giudizio di condanna. Visto, però, che a 16,5 
compare un «angelo delle acque», si è pensato che questi due angeli 
siano i superstiti di un gruppo di quattro angeli preposti agli elemen- 
ti, esito p di entità pagane (H. D. Betz, Zum Problem des reli- 
gionsgeschichtlichen Verstándnisses der Apokalyptik, «ZThK» LXIII 4, 
1966, pp. 391-409; cfr. nota a 16,4). τοὺς βότρυας... αἱ σταφυλαί: 
se la «vigna» dei profeti è di solito Israele (Is. 5,7; 27,2-3; ler. 2,21; 
5,10; 6,9; 12,10; Ez. 15,1-8; 17,6-10; 19,10-4; Os. 10,1; cfr. Ps. 80,9-17), 
come ancora mostrano la parabola dei vignaioli omicidi (Eu. Marc. 
1,1-12 e paralleli) e quella dei due figli (Εμ. Matth. 21,28-32), allora il 
nostro passo dovrebbe riguardare in primo luogo il destino dei giudei 
non cristiani. Lo mostrerebbero alcune differenze della scena della 
vendemmia rispetto a quella della mietitura. Per la vendemmia, in- 
fatti, non solo entrambi gli angeli escono dal tempio, ma l'ultimo, 
quello con l'ordine di vendemmiare, esce «dall'altare», cioè dal cuore 
stesso della ritualità templare. Mentre per la mietitura Giovanni in- 
dica che tutto avviene per una precisa volontà di Dio (il secondo an- 
gelo esce dal tempio), per la vendemmia sottolinea che è strettamen- 
te legato al cuore del culto. ἤχμασαν: Giovanni sembra cercare 
un contrasto fra il rinsecchire della messe (v. 15) e il massimo della 
crescita delle uve. 

10. ἐπατήθη ἡ ληνός: l'espressione «calpestare i tini» è ben pre- 
sente nella LXX e può anche essere priva di significati simbolici o 
traslati, indicando semplicemente la pigiatura dell'uva (come in Ne- 

- 13,15); il verbo «calpestare», tuttavia, è quello tradizionalmente 
usato per la presenza persecutoria e contaminante dei nemici di Dio 
nella città santa, come lo stesso Giovanni mostra a 11,2 (antecedente 
dovrebbe essere Is. 63,18, oppure Zach. 12,3, per cui la LXX usa il 
verbo χαταπατέω,; nel Nuovo Testamento ας Eu. Luc. 11,14). La ri- 
= di Dio è indicata con un «calpestare i tini» delle genti (cfr. Is. 

5173.6, ripreso da Giovanni a 19,15). Tuttavia Lam. 1,15 prova che 
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l'intera scena della pigiatura era stata applicata a Gerusalemme, «cal. 
pestata» da Dio (ληνὸν ἐπάτησε κύριος παρθένῳ θυγατρὶ ᾿]ούδα 
ΓΧΧ). Il nostro passo quindi può riferirsi alla «pigiatura» di Israe. 
le. ἔξωθεν τῆς πόλεως: Giovanni connette l'essere «gettato fuori» 
con l'essere «calpestato» (11,2). In En. Mattb. 5,13 il «sale della terra», 
quando ha perduto la sua «forza», viene «gettato fuori, a essere cal. 
pestato dagli uomini» (anche qui è suggestivo interpretare il passo co- 
me una polemica con quel giudaismo che, non riconoscendo Gesù, 
perde il proprio «vigore» e rinuncia a essere il «sale della terra»). In. 
dipendentemente da dove potessero trovarsi alcuni «tini» noti a testi 
profetici ed effettivamente situati ai margini, se non al di «fuori della 
città» (Zach. 14,10; Joel 4,12 situa mietitura e pigiatura nella «valle di 
Giosafat», quindi fuori della città), si tratta di una localizzazione 
teologica più che geografica, ben nota nel Nuovo Testamento (Eu. 
Marc. 4,15; 12,8; Eu. Luc. 13,25.28; Eu. lo. 6,37; 12,31; 1 Ep. Cor. 
5,12-3 ecc.). Il fatto che Gesù fosse stato crocifisso in un luogo ester- 
no alla città (Et. fo. 19,17.20) era interpretato in termini salvifici da 
Ep. Hebr. 14,12-4; tuttavia trovo definitiva l'espressione «il tino del. 
l'ira di Dio», per cui il «vino» che può uscire da tale tino sarà neces- 
sariamente un «vino dell'ira» (cfr. nota a 14,10). αἷμα... τῶν 
ἵππων: non «vino», quindi, ma «sangue». L'antecedente letterario 
dell'immagine è in : En. 100,3: «Il cavallo avanzerà nel sangue dei 
peccatori sino al suo petto e il carro sprofonderà sino al colmo». No- 
nostante un certo successo dell'immagine in testi posteriori (Bauck- 
ham 1991, pp. 41-4), il passo enochico è l'unico cronologicamente an- 
teriore a Giovanni. Il profeta cristiano sembra voler correggere 
Enoc, dicendo che al momento del giudizio il sangue sarà ancora più 
abbondante di quanto previsto in passato. Il parallelo con Enoc osta: 
cola l'interpretazione ottimistica della scena (il sangue sarebbe quello 
salvifico di Cristo, crocifisso fuori della città, e i cavalli sarebbero le 
forze demoniache che in esso soccombono, come la cavalleria del fa- 
raone: Corsini 1980, p. 385 sg.). σταδίων χιλίων ἑξακοσίων: an- 
che questa cifra sembra indicare Israele. Is. 63,6 presenta Dio che 
«calpesta» le genti e dichiara di fare «scorrere per terra il loro san- 
gue»; Giovanni sembra voler dare la misura di tale «terra», così da 
chiarire di chi e di che cosa egli stia parlando. La critica ha osserva: 
to, infatti, che «mille seicento stadi» era ritenuta la lunghezza di 
Israele (Bauckham 1993, p. 48, con rinvii). La riprova dell’esistenza 
di una speculazione giudaica sulle dimensioni di Israele o di Geruse 
lemme che aveva come fondamento il numero 1600 (centuplo del 
quadrato di 4, doveva prestarsi bene a indicare una misura di super 
ficie o di lunghezza, date le 4 direzioni della terra o i 4 lati del muro 
del tempio e/o di Gerusalemme), viene ora dal Rotolo del Tempio. In 
esso la lunghezza del muro esterno della città escatologica è appunto 
espressa in «mille seicento cubiti» (col. XL 9-15; cfr. note a 21,16 € 
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17). Il numero, quindi, spinge a interpretare «la città» con Gerusa- 
lemme e i «calpestati» dall'«ira» con i giudei. Concludendo, è proba- 
bile che la mietitura e la vendemmia rappresentino entrambe un giu- 
dizio di condanna, il primo effettuato sulle genti, il secondo su Israe- 
le. Si tratterebbe ancora una volta della solita bipartizione teologica 
dell'umanità che abbiamo più volte incontrata in Giovanni, sia quan- 
do parla dell'insieme dei fedeli sia quando, come in questo caso, par- 
la del mondo «di fuori». 


15, 1. ἄλλο... οὐρανῷ: con la visione di un «altro segno nel cielo», 
questa volta «grande e stupendo», si conclude la serie di visioni e au- 
dizioni inaugurata con il suono della settima tromba a 11,15. Contem- 
poraneamente, dato che quest’ultimo segno è costituito dai «sette an- 
eli con sette piaghe, le ultime», esso costituisce anche l’inizio del- 
f timo settenario, quello delle «coppe» (cfr. nota a 8,13 e Introdu- 
zione, p. XXI con nota 1). I termini adottati da Giovanni nel verso 
(«ultime»; «si compì») indicano in lui la coscienza della struttura del 
lavoro che ha composto e insieme che ci stiamo avvicinando al verti- 
ce del libro. Questo settenario è detto «delle coppe», poiché le coppe 
sono lo strumento adottato per versare le «piaghe»; di queste ultime, 
però, parla soprattutto Giovanni, con un voluto riferimento a Ex. 
Resta da capire a chi siano indirizzate le sette piaghe (in Apoc. Abr. 
30 le «dieci piaghe» escatologiche sono destinate ai gentili). In Ex. le 
dieci piaghe sono riservate all'Egitto, cioè a una realtà idolatrica che 
Giovanni ci ha già detto rappresentare spiritualmente la città della 
crocifissione (11,8). La frase che stiamo commentando, però, sembra 
contenere un riferimento preciso a Leu. 26 e Deut. 18. dui, concluso 
il patto, come in tutti i contratti antichi, sono elencate serie di bene- 
dizioni e di maledizioni per il contraente (in questo caso il popolo 
d'Israele) che rispetti o infranga le clausole. A Deut. 28,59-60 leggia- 
mo: «Il Signore ti trasmetterà le tue piaghe... piaghe grandi e stupen- 
de (πληγὰς μεγάλας xai θαυμαστάς)... e rivolgerà su te tutta la pena 
d'Egitto, quella malvagia (πᾶσαν τὴν ὀδύνην Αἰγύπτου τὴν πονηράν)». 
Il destino d'Egitto, dunque, e tutte le sue piaghe sono già chiaramen- 
te promessi in Deut. 18 agli ebrei se non osservano |] patto con Dio 
(cfr. nota a 16,2). Il numero delle «piaghe» viene probabilmente da 
- 16, dove per quattro volte Dio promette di punire Israele, se 
non ascolta i rimproveri divini, «sette volte di più dei loro peccati» 
: 26,18.21.24.27). Il greco della LXX, anzi, una volta legge: «Por- 

, Su vol sette piaghe, secondo i vostri peccati» (προσθήσω ὑμῖν πλη- 
de. ἑπτὰ χατὰ τὰς ἁμαρτίας ὑμῶν: Leu. 26,21). I motivi per cui Gio- 
— i settenari sono complessi (cfr. note a 1,4; 2,10; 4,5), ma 
coincidenza ora osservata con Lew. 26 è significativa: il fatto che le 
— sette sembra voler dire che esse realizzano quanto Dio 
suo tempo promesso e spinge ulteriormente a identificare in 
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Israele l'obiettivo delle punizioni. Quale che sia il rapporto in gene. 
rale dei settenari con speculazioni sulla settimana cosmica, il settena. 
rio delle piaghe può spiegarsi senza di esse. 

1. ὡς θάλασσαν... πυρί: la visione di un mare di cristallo è tradi. 
zionale (cfr. nota a 4,6) come la sua connessione con la volta celeste 
Il fatto interessante e nuovo è che ora questa specie di «mare» è «me. 
scolato con fuoco». Nella visione di 1 Er. 14,8-25, ogni cielo o livello 
della visione contiene fuoco in varie forme: è un modo di spiegare 
l'esistenza dei fulmini nei cieli e di assegnare loro una funzione (ful. 
mini e stelle coesistono sullo stesso cielo: 1 Επ. 14,17). Giovanni, ρε. 
τὸ, non sembra interessato a spiegare i misteri «scientifici» del cosmo 
e quindi il cambiamento nella volta celeste dovrebbe avere un signifi- 
cato diverso. La probabile spiegazione si trova a 8,7, dove incontria- 
mo «grandine e fuoco mescolati con sangue» (sono queste le due uni- 
che ricorrenze del verbo «mescolare») che vengono «gettati sulla ter- 
ra» (cfr. nota ad ἰος.). Esiste dunque un «fuoco» che può essere me- 
scolato a realtà celesti, alcune delle quali sono destinate a essere get- 
tate sulla terra con conseguenze disastrose, mentre altre rimangono 
in cielo. Se questo fuoco è un fuoco connesso con il giudizio di con- 
danna dell'umanità peccatrice, il mutamento del cielo significa che la 
volontà di Dio si sta ormai attuando in tutto il cosmo: «si compi l'ira 
di Dio». Se, invece, come propongono numerosi commentatori, è i] 
fuoco della persecuzione, allora la sua presenza nella volta celeste 
sottolinea il trionfo dei «vincitori» e, forse, il fatto che anche la per- 
secuzione rientra nel piano di Dio (il «fuoco» è sempre e comunque 
sotto il controllo divino). τοὺς νικῶντας: sulla volta celeste, già 
permeata del fuoco del giudizio destinato ai malvagi (ma ved. nota 
precedente), possono stare «dritti», in probabile segno di vittoria, 
oppure di omologazione alla dimensione angelica, i «vincitori». Date 
le molteplici promesse al «vincitore» contenute nelle missive iniziali, 
non dovrebbero esserci dubbi sulla loro umanità. La vittoria dei fe- 
deli, conseguita mediante «il sangue dell'agnello», pare al di fuori del 
tempo (cfr. nota a 12,11). La schiera celeste è già completa (Giovanni 
dice «i» vincitori, quindi tutti), anche se nessuno poteva pensare che 
lo scontro con la bestia fosse già concluso sulla terra nel momento 1n 
cui Giovanni redigeva il libro. Osserviamo piuttosto che Giovanni 
dice due volte che alla bestia è dato il potere di «vincere» i santi (11,7 
€ 13,7), ma poi per due volte dice che i santi «hanno vinto» la bestia 
(12,11 e 15,2). La prima volta egli indica la modalità della vittoria (me- 
diante «il sangue dell'agnello», cioè nell'apparente sconfitta) e la se- 
conda sottolinea la totalità della stessa, su ciascuna delle manifests- 
zioni del Male (la «bestia», la sua «immagine», il «numero del suo no 
me»). Siamo in piena teologia del capovolgimento: la vittoria storica 
del Satana coincide con la sua vera sconfitta. Su modello della croc 
fissione, che è il vero inizio della fine del potere terreno del diavolo. 
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ogni sua vittoria apparente È, nella realtà del mondo spirituale, il ri- 
petersi della vittoria di Dio. . l EE 

3. τὴν ᾠδὴν Μωῦσέως... τοῦ ἀρνίου: si tratta della spiegazione del 
«canto nuovo» (cfr. nota a 5,9). Anche questo brano dai toni innici è 
un collage di passi biblici, con paralleli al di fuori dei testi oggi cano- 
nici (cfr. 1 En. 9,4). Nel finale (πάντα τὰ ἔθνη ἥξουσιν...) ricompaiono 
«tutte le genti», ma questa volta non come nemici, bensì come con- 
vertiti, che «si prostrano» al vero Dio, essendo «venute», credo, a 
Gerusalemme (in quale altro luogo ci si può prostrare a Dio?). La fra- 
se è una ripresa piuttosto precisa di Ps. 86,9 (cfr. Is. 2,2-3; 45,14; ler. 
16,19 ecc.) e presenta per la prima volta nel testo le «genti» in una lu- 
ce esplicitamente positiva. Una sottomissione delle genti era pensabi- 
le sin da 2,26, quando al «vincitore» è promesso il «potere sulle gen- 
ti» (cfr. nota ad /oc.), ed era forse da attendersi ora, giacché Dio è 
stato appena definito (seguendo Ier. 10,7) «re delle genti» (cfr. anche 
1,18). Tuttavia qui assistiamo a qualcosa di più di una semplice sot- 
tomissione, giacché il Salmo presagisce una conversione, sia pure con 
tutti i verbi al futuro. Dopo avere descritto il successo globale del 
Satana e poco prima di una serie di piaghe che non paiono sortire gli 
effetti sperati, Giovanni riconferma il definitivo trionfo universale 
(«tutte le genti») del messaggio cristiano. Per altro verso, come vi è 
un Israele che si salva e uno che è condannato, così vi sono genti 
condannate e genti che si salveranno. Giovanni lo ha già detto più 
volte, p. es. con la «folla» senza numero, che è composta «da ogni 
gente e tribù e popoli e lingue» (7,9); qui l'accento va sulla «totalità» 
della salvezza dei gentili. Quando la narrazione arriverà a momenti 
in cui «le genti» parranno semplicemente e totalmente distrutte 
(10,8-9), il lettore saprà che vi dovrà essere anche una salvezza per 
«tutte le genti», non coinvolte in quella distruzione. Il verso, infine, 
prepara all'ingresso delle genti nella Nuova Gerusalemme, ingresso 
consequenziale al fatto che vi saranno salvati di «tutte le genti» (cfr. 
nota a 21,24). 

4. τὰ δικαιώματά σου: dal confronto con 19,8 e con il resto dell'u- 
so del termine nel Nuovo Testamento (soprattutto in Paolo) sembra 
di capire che il termine indichi una decisione o un atto di Dio, grazie 

quale un peccatore è reso giusto oppure può rendersi giusto, ade- 
guandosi alla volontà di Dio. Quindi le «giustificazioni» possono es- 
sere Insieme di Dio (come qui) o «dei santi» (come a 19,8, per cui cfr. 
nota ad ἰος.). 

$: ἠνοίγη... ἐν τῷ οὐρανῷ: tutto quanto avviene in questa fase di 
transizione e di inizio del settenario delle coppe è strettamente con- 
trollato e coordinato dal tempio celeste, cioè direttamente da Dio. 

a seconda apertura del tempio ha una funzione strutturale nel testo 
(cfr. Nota a 11,19), ma ha anche significati più profondi, probabilmen- 
te legati alla strana e pesante definizione del tempio come «tempio 
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della tenda della testimonianza» (ma ved. nota a 21,3). La testimo. 
nianza (qui Giovanni in luogo dell'usuale μαρτυρία adotta μαρτύριον 
cioè il termine usato dalla LXX nell'espressione «tenda della testimo. 
nianza») e in pratica il decalogo o, meglio, le tavole che sanciscono il 
patto e che sono conservate nell'arca, la quale é a sua volta posta nel. 
la tenda o Dimora, cioè il tempio mobile che accompagna gli Israeliti 
nell'esodo (cfr. Ex. 25 - spec. vv. 16.22.26). Dire che la tenda della 
testimonianza si trova in cielo, significa aderire alle posizioni di quei 
giudei che ritenevano il tempio di Gerusalemme ormai privo di valo. 
re normativo, poiché vuoto. L'«apertura» significa probabilmente 
che si sta verificando un processo — si πο gli «ul. 
timi» misteri, che sono misteri dell'«ira di Dio», portati fuori dal 
tempio dai sette angeli. Forse si stanno gettando le premesse, da par- 
te di Dio, per un nuovo patto, una nuova testimonianza con gli uo 
mini; questa sarà l'unica valida, poiché procede direttamente da 
quella Dimora che era servita di «modello» a Mosè (Ex. 25,9). L'ac- 
cenno alle «genti» del v. 4 dovrebbe condurre a un significato univer- 
salistico della scena, ma l'insistenza sulla testimonianza forse indica 
che Giovanni sta ritornando a parlare in primo luogo del destino di 
Israele. 

6. of ἑπτὰ ἄγγελοι: che si tratti di angeli di altissimo livello è mo- 
strato non soltanto dal loro procedere dal tempio, ma dalle loro vesti, 
simili a quelle del Risorto a 1,13. Essi ricevono le coppe d'oro diretta- 
mente da uno (il primo?) dei quattro animali del trono di Dio. L'insi- 
stenza sul «lino» (unica ricorrenza nel testo), sul suo «splendore» e 
sulla sua «purità», fa riferimento alla loro funzione sacerdotale. Di li- 
no bianco e in stato di assoluta purità erano le vesti sacerdotali giu- 
daiche: quindi questi sette angeli sono gli angeli officianti nel rempio 
celeste con funzioni sacerdotali, la cui esistenza emerge ora con asso- 
luta certezza da testi qumranici quali SirSab (cfr. nota a 1,6). Non so- 
lo il tempio celeste, dopo essere servito da «modello», è il vero tem 
pio, ma quello angelico è il vero sacerdozio. Che poi i sacerdoti nei 
tempi escatologici agissero in gruppi di sette, appare chiaro da altri 
testi qumranici, quali il Rotolo della Guerra (cfr. Introduzione, p. 
XXXVIII e nota a 12,12; cfr. anche nota a 17,1). l 

8. ἐγεμίσθη... τῆς δόξης: questa è l'unica volta in cui il termine 
«fumo» (che ricorre in tutto dodici volte) non è legato a una realtà 
angelico-demoniaca o malvagia, ma è detto provenire dal cuore stesso 
della divinità: dalla «gloria di Dio» e dalla «sua potenza», dove «glo- 
ria» e «potenza» sono due modi per definire la Presenza di Dio (nel 
Nuovo Testamento, per la gloria ved. Et. Luc. 1,9; per la potenza 
ved. Eu. Marc. 14,62 e paralleli; per gloria e potenza insieme ved. Eu. 
Marc. 13,26 e paralleli). La scena pare sotto l'influsso di Is. 6: il «du: 
mo» che riempie il tempio viene da Is. 6,4 e la «gloria» forse da Js. 6! 
(dove il greco della LXX così traduce il «manto di Dio»). Tuttavia 
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l'insistenza sul non poter entrare nel tempio a causa del «furno» sem- 
bra un esito di analoga situazione, a causa della «nube» della presen- 
za di Dio, sia nella tenda durante l'esodo (Ex. 40,34) sia soprattutto 
nel tempio di Salomone (1 Reg. 8,10-1 e 2 Chron. 5,13-4). Nei passi ci- 
tati dell'Antico Testamento, è sottolineata l'impossibilità dell'eserci- 
zio della funzione sacerdotale data la presenza della nube e qualcosa 
di simile accade anche qui, se i sette angeli-sacerdoti officianti sono 
usciti dal tempio, così come avevano fatto i sacerdoti di Salomone. 
In tal modo si verifica una situazione paradossale: il tempio si apre, 
ma «nessuno» può entrarvi, sino a quando «si siano compiute le sette 
piaghe». Se il tempio celeste è il luogo in cui giungono, portate dagli 
angeli, le preghiere di Israele (ved. nota a 8,1), è possibile che Gio- 
vanni voglia indicare che durante l'abbattersi delle piaghe il tempio 
celeste non accolga più tali preghiere. 


ιό, 1. εἰς τὴν γῆν... πονηρόν: vi è analogia fra le prime quattro coppe 
e le prime quattro trombe. Quelle interessavano, infatti, nell’ ordine 
«terra», «mare», «fiumi e sorgenti», «sole, luna e stelle» (8,7-12); le 
piaghe versate dalle coppe, similmente, raggiungono «terra», «mare», 
«fiumi e sorgenti», «sole». La differenza principale è che le «piaghe», 
pur raggiungendo le parti del mondo, colpiscono esseri viventi, in 
particolare «uomini», sia in modo esplicito (la prima e la quarta pia- 
ga) sia in modo implicito (la terza piaga), mentre nel caso residuo (la 
seconda piaga) colpiscono comunque esseri viventi. Inoltre ora pare 
colpita la totalità degli esseri raggiunti dalla piaga, mentre al suono 
delle trombe ne periva sempre e soltanto «un terzo» (tranne la totali- 
tà dell'«erba verde»: 8,7). Vi è dunque una diversità, negli oggetti e 
nell'intensità delle pene, che mostra una discesa verso il peggio. La 
prima piaga corrisponde alla sesta piaga d'Egitto, le «ulcere purulen- 
te» (Ex. 9,9-10). Il motivo per cui Giovanni decide di incominciare 
dalla sesta probabilmente si radica ancora in Deut. 28 (cfr. nota a 
15,1). La «ferita» o «ulcera», infatti, è l'unica punizione promessa due 
volte a Israele. «Ti colpirà il Signore con la ferita d'Egitto», suona 
Deut. 18,17 (LXX: πατάξαι σε χύριος ἕλκει Αἰγυπτίῳ) e «ti colpirà il 
Signore con ferita malvagia», ribadisce Deut. 28,35 (LXX: πατάξαι 
at χύριος ἐν ἕλχει πονηρῷ). Se dunque Giovanni ha di mira il tradi- 
mento d'Israele, la piaga adatta fra quelle d'Egitto è la piaga costitui- 
ta dall’«ulcera» o «ferita malvagia». Se, infine, anche qui egli parla 
del ludaismo, il fatto che a essere colpiti siano soltanto «gli vomini, 
quelli che avevano il marchio della bestia e quelli che si prostravano 
à sua Immagine» conferma quanto dicevamo (cfr. nota a 13,16). 

3. αἷμα ὡς νεκροῦ: il pensiero va alla prima piaga d'Egitto (Ex. 
77-11) e alle sciagure causate dal suono della seconda tromba (Apoc. 
E . Tuttavia qui e al cap. 8 e il mare con le sue creature a essere 
ΟΡΙΟ, mentre in Ex. era il fiume d'Egitto con tutte le acque di 
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superficie (cfr. la terza coppa). Pur nel parallelismo fra seconda trom. 
ba e seconda coppa, vi sono differenze. Al cap. 8, l’acqua del mare sj 
muta in «sangue»; qui in «sangue come di morto». La mortalità, poi, 
raggiunge «ogni anima di vita», mentre là soltanto «un terzo delle 
creature» periva. Anche in Ex. 7,18.21 muoiono i pesci del Nilo e 

uindi vi è una connessione fra acqua mutata in sangue e morte degli 
Biani dell’acqua, tuttavia qui la sottolineatura della mortalità è ri. 
cercata, anche con la contrapposizione fra «sangue... di morto» e 
«anima di vita». In particolare, poi, il fatto che il «sangue» sia «come 
di morto» probabilmente vuole togliere ogni dubbio sulla natura con. 
taminante del sangue di cadavere (umano). Nessun giudeo osservante 
potrebbe nemmeno lontanamente pensare di accostarsi a un liquido 
simile (cfr. Eu. Luc. 10,30-2). Nulla è detto delle «navi» ricordate a 
8,9, ma dovrebbe essere evidente che, a questo punto, il «mare» è ri- 
dotto a una massa contaminante e priva di vita. 

4. εἰς τοὺς ποταμούς... αἷμα: la piaga della terza coppa raggiunge 
le stesse acque di superficie di 8,10-1 (terza tromba) e le trasforma 
tutte in sangue, con forte analogia con la prima piaga d'Egitto (clr. 
nota precedente); tuttavia, se non intervenisse «l'angelo delle ac- 
que», nulla ci verrebbe detto delle conseguenze della trasformazione. 
La comparsa di questo nuovo angelo desta un certo stupore, ma già 
in r En. 66,1-2 (LP; testo ancora legato alla figura di Noè) vi sono an- 
geli delle acque (per l'eventuale connessione con il presunto angelo 
«del fuoco», cfr. nota a 14,18). Questi sono angeli punitori, pronti a 
intervenire con il diluvio, ma frenati da un ordine di Dio (per l'idea 
di angeli trattenuti, cfr. supra, 7,1-3 e 9,14-5). Inoltre un testo qumra- 
nico alquanto frammentario ci ha salvato: «... della ter]ra, gli angeli 
del fuoco e gli spiriti delle nubi [...» (4QBerako? [40287] fr. 2, 4), 
dove pare di poter individuare entità angelico-spirituali preposte a 
terra, fuoco e nubi, essendo le acque probabilmente scomparse nella 
lacuna. Le acque, quindi, hanno dei loro angeli. D'altro canto ciò è 
naturale: senza alcuna idea dell'esistenza di una forza di gravità, co- 
me si può spiegare, ad esempio, il fatto che l'acqua di un fiume οἱ 
muove? C'è un angelo che la muove (cfr. Εμ. Io. 5,4). Ogni acqua ha 
un suo angelo e il nostro passo indica che a capo degli angeli delle 
singole acque vi é una specie di sovrintendente generale, |'«angelo 
delle acque». Questi vede distrutto da Dio quanto gli era stato da 
Dio stesso affidato e, in luogo di protestare, riconosce la «giustizia» 
di Dio e del suo agire (v. 5), giustizia che viene autorevolmente con: 
fermata dall'«altare dei sacrifici» (v. 7), che qui è detto «parlare», co 
si che si rivela la sua natura angelomorfica. L'angelo delle acque non 
definisce Dio soltanto «giusto», ma anche «santo». Il termine usato € 
ὅσιος, che nell’ Apocalisse è riservato a indicare la santità di Dio, εἰος 
una sua particolare purità, distinta dalla santità umana (e infatti, ! 
«santi», a una riga di distanza, sono detti ἅγιοι: cfr. v. 6). L'espres 
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sione «giusto e santo» si ritrova nel cantico di Mosè (Deut. 32,4), già 
in parte citato a 15,4 (l'altra ricorrenza di ὅσιος nel testo). Quindi la 
santità (intesa come somma purità) di Dio viene proclamata dall’an- 
gelo delle acque nel momento stesso in cui Dio trasforma le acque, 
cioè il mezzo di purificazione per eccellenza, in sangue di cadavere, 
cioè in uno strumento di somma contaminazione. Un atto così grave, 
che toglie all'uomo ebreo osservante la possibilità stessa di purificar- 
si, e quindi di osservare la Legge, si spiega come la risposta di Dio ad 
atti umani che hanno già, de facto, reso impossibile l'osservanza. 
Questo è accaduto poiché è stato versato il «sangue di santi e di pro- 
feti» (cfr. nota a 18,24). Nel linguaggio profetico e in buona parte del 
cristianesimo primitivo, Gerusalemme e il giudaismo erano accusati 
di aver versato il sangue dei profeti e di essere, anzi, responsabili per 
il sangue di tutti i giusti, a partire da Abele (Eu. Mattb. 23,33-7). 
Questo sangue versato rende impura la Città e il tempio (ibid. 23,35) 
e quindi contamina il culto stesso. All'ira delle genti e al furore del 
Satana, Dio risponde con la sua ira e il suo furore (cfr. nota a 14,10); 
così ora, a chi contamina col sangue la purità del culto, Dio risponde 
trasformando in sangue l’acqua, così da renderla impura. La «giusti- 
zia» di Dio non travalica il patto, giacché risponde al sangue con il 
sangue (cfr. Ex. 21,24). Tutto questo ha un senso se l'offesa viene dal 
giudaismo, a cui era stato affidato il culto e a cui erano state conse- 
gnate da Dio le norme di purità. Da un punto di vista cristiano, ciò 
diviene possibile dopo il sacrificio di Cristo, il cui sangue sostituisce 
ormai l'acqua delle purificazioni come mezzo di salvezza (cfr. 1 Ep. 
lo. 5,6). Se anche tutta l’acqua della terra si trasforma in sangue di 
cadavere, il cristianesimo ha già nel sangue del Cristo vivente lo stru- 
mento della propria salvezza. Da ultimo, osserviamo che «bere il san- 
gue» non solo è il sommo dell'empietà, esplicitamente vietato dalla 
Legge (Leu. 17,10 sg. ecc.), ma è anche il sommo dei peccati commes- 
si dai giganti, quello che scatena la protesta della terra e la reazione 
di Dio (1 En. 7,5). Siamo quindi ancora o di nuovo all'interno di un 
modo di pensare per cui nel gesto colpevole è già insita la punizione: 
«bere il gino è insieme somma colpa e somma pena. Comunque, 
la reazione di Dio ora non è più un diluvio d’acqua, la cui transitoria 
inutilità è registrata anche nella Bibbia (Gen. 8,21), ma la trasforma- 
zione definitiva di tutta l’acqua in sangue. 

8. ἐπὶ τὸν ἥλιον: al suono della quarta tromba veniva colpito il so- 
* (insieme con la luna e le stelle), per «un terzo», cosi da perdere lu- 
ce e ottenebrarsi per quel terzo (8,12); ora è raggiunto il sole nella sua 
interezza, ma, anziché perdere luce, incrementa la sua fiamma, αἱ 
ο... poter «bruciare gli uomini col fuoco». Tuttavia, nonostante 
per gli — comportamento del sole con conseguenze disastrose 
2,5. uomini («bruciati... con grande bruciatura» & un cosiddetto 

Sativo interno; cfr. 17,6), il risultato è analogo a quello ottenuto 
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con il suono delle sette trombe: gli uomini non si pentono (cfr. 9,10- 
1). La presenza dannosa del sole e della «grande bruciatura» (καῦμα 
μέγα) è un richiamo immediato a 7,16: a questi «uomini» sta accade. 
do proprio quello che là è promesso non accadere ai santi. Chi sono 
ora gli «uomini»? Le piaghe delle prime tre coppe sembrano riguarda. 
re Israele; qui, però (e poi ai vv. 11 e 21), ricompare la «bestemmia del 
nome di Dio», peccato che abbiamo analizzato a 13,6, come peccato 
della «bestia che sale dal mare». In quel contesto osservavamo come 
spesso la «bestemmia del nome» sia un peccato attribuito ai pagani, 
che così reagiscono vedendo l'infedeltà d'Israele. Forse Giovanni ri- 
serva le prime tre piaghe in primo luogo a Israele, mentre le altre 
quattro sarebbero da lui pensate anche per i pagani. Il loro coinvolgi- 
mento, in ogni caso, emerge piuttosto chiaramente nelle ultime tre. 

9. δοῦναι... δόξαν: l’ultima espressione pone questi impenitenti in 
rapporto di analogia con quelli di 9,20 (sesta tromba), ma anche in 
rapporto di antitesi con i pentiti di 11,13; lo stesso accade αἱ v. ni 
(quinta coppa), grazie ad altri particolari («dio del cielo», che rinvia a 
11,13, e «le loro opere», che rinvia a 9,20). Questi richiami testuali, 
nella quarta e nella quinta coppa, a elementi della sesta tromba e de- 
gli sviluppi della settima, mi pare tolgano forza a quelle analisi che 
sottolineano soltanto i parallelismi fra componenti dei settenari che 
occupino la stessa posizione numerica all’interno del settenario: Gio- 
vanni non sembra così legato a corrispondenze meccaniche fra le va- 
rie parti della sua opera. Per una possibile connessione con le piaghe 
d'Egitto, ved. nota a 16,21. 

10. τὸν θρόνον τοῦ θηρίου: la tenebra della quinta piaga richiama 
la nona piaga d'Egitto e con la tenebra ricompare la «bestia», che do 
vrebbe essere quella «che sale dal mare». Essa ha infatti caratteristi- 
che regali che vogliono imitare la regalità di Cristo-Dio. Quanto al 
«trono», pare abbastanza ovvio che, nelle tre ricorrenze in cui è lega- 
to alle forze del male (cfr. nota a 2,13), si tratti della stessa realtà (co- 
me l'Agnello siede sul trono del Padre, anche nella trinità satanica la 
bestia che sale dal mare siede sul trono del Satana). Se, nella lettera 
alla chiesa di Pergamo (2,13), è probabile il riferimento a un culto im- 
periale locale, qui il riferimento geografico non dovrebbe essere così 
preciso (il «regno» dovrebbe riguardare tutta la terra; per chi vede 
nella «bestia» l'anticristo, il luogo del suo temporaneo trionfo non 
potrà non essere Gerusalemme). ἐγένετο... ἐσκοτωμένη: dopo ! 
due momenti di «ottenebramento» della quarta e quinta tromba (cfr. 
8,12 € 9,2), ora si ottenebra quel «regno della bestia», che dovrebbe 
essere la manifestazione terrena del potere del Satana. Si tratta di un 
potere terreno poiché chi subisce le conseguenze è l'umanità: solo 
«uomini» possono «masticare le loro lingue dal tormento», non natu: 
re angeliche. Quanto all'idea generale, il parallelo più vicino è «la te- 
nebra esteriore», dove «sarà il pianto e lo stridore dei denti». La fra. 
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se è molto amata da Matteo, che la usa sempre in polemica con i giu- 
dei non cristiani; in questa tenebra, infatti, devono essere gettati «i 
figli del regno» (mentre saranno accolti i convertiti «da Oriente e da 
Occidente»: Eu. Mattb. 8,11-2), l'invitato senza la «veste nuziale» 
(12,13) e il «servo inutile» (colui che ha conservato il «talento» senza 
farlo fruttare: 25,30; per «pianto e stridore di denti» senza tenebra, 
clr. Eu. Mattb. 13,421.50 € 24,51). E difficile dire se questo, insieme 
con la menzione delle «ferite», cioè delle «ulcere (purulente)» che co- 
stituiscono la prima «piaga» (cfr. nota a 16,2), voglia riportare tutto il 
contesto alla polemica con i giudei non cristiani o se intenda soltanto 
indicare anche la loro presenza fra i colpiti. 

n. τὸν ποταμόν... Εὐφράτην: ricompare l'Eufrate, questa volta 
senza angeli e certamente considerato una realtà a Oriente, o comun- 
que ai confini con l'Oriente. Forse si tratta del limite orientale dell’I- 
sraele idealizzato (cfr. 9,14 e nota ad /oc.). La critica vi vede per lo 
più il confine ideale dell'impero romano, al di là del quale si trovava 
l'impero dei Parti, la cui presenza costituì una secolare minaccia per 
questa parte del mondo. Quindi i «re» che devono attraversarlo, a 
piedi asciutti o quasi, sono di solito intesi come realtà negative, forse 
persecutorie, demoniache o politiche (cfr. anche 4Q491 fr. τι, I 12, ci- 
tato nella nota a 3,21). L'espressione «dove sorge il sole», però, è ca- 
tica di sfumature cristologiche (cfr. Eu. Luc. 1,78), così come «prepa- 
rare la via» è ricca di echi evangelici (cfr. Is. 40,3 in Eu. Mare. 1,3; si 
osservi anche il probabile passivo divino «fosse preparata»; per il pa- 
rallelo qumranico, cfr. 105 IX 19-20). Nulla nel testo presenta in luce 
negativa i «re» in questione, di cui è taciuto il numero e non è de- 
scritta l'attività. Essi potrebbero anche essere entità punitrici (ange- 
liche o umane), ma avverse al fronte del male, che infatti subito rea- 
gisce con la produzione dei «tre spiriti impuri» che raduneranno i «re 
del mondo intero» in vista della «guerra». Abbiamo una contrapposi- 
zione nel testo fra i «re... che vengono da dove sorge il sole» e i «re 
del mondo intero» (lett. «di tutta la terra abitata»: τῆς οἰχουμένης 
ὅλης), alleati delle forze del male che li «radanano» («regni» nemici 
sono visti «radunarsi» anche dal Maestro di Giustizia: Hodaiot 
[ὨΗ-4ΟΗ] XIV 7). Lo scontro assume quindi un aspetto cosmico, 
essendo combattuto fra «la terra abitata» e «il sorgere del sole». Cre- 

Ὁ che si possano interpretare «i re... che vengono da dove sorge il 
sole» come il «re» per eccellenza, cioè Cristo-Dio, accompagnato dai 
«re» che sono i suoi fedeli, i quali sono appunto tutti definiti «re» e 
suo «regno» (1,6; 5,10 ecc.). Questo bene si accorderebbe con il fatto 
che il luogo del raduno delle forze avverse è Harmaghedon, dove poi 
dovrebbe avere luogo lo scontro del cap. 19 (ma ved. nota a 19,14). 

ella Bibbia il passaggio a piedi asciutti di acque miracolosamente 
Hii Εν è caratteristica delle forze del bene: di Mosè che attra- 
ar Rosso (Ex. 14,11-31; osserviamo che il miracolo è esegui- 
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to mediante «un vento orientale forte» che ἐποίησε τὴν θάλασσαν in. 
ράν: v. 21 LXX) e di Giosuè che attraversa il Giordano διὰ ξηρᾶς (los 
3,15-4,18). Il doppio portento servirà da modello per altri corsi d'ac. 
qua (per il Nilo cfr. 2 Reg. 19,24 ebraico = Is. 37,25 ebraico) e in par. 
ticolare per l'Eufrate, nel passo di Isaia che costituisce la matrice del 
nostro. In Is. 11,15-6 il profeta prevede che Dio con il suo «soffio» di. 
viderà l'Eufrate «in sette rivoli», così che si possa attraversare senza 
nemmeno togliersi «i calzari», allo stesso modo in cui aveva fatto con 
il «mare d'Egitto». Lo scopo dell'intervento miracoloso di Dio è quel. 
lo di facilitare il rientro (da Oriente) del «resto» delle tribù deportate 
in Assiria. In 4 Es. 13,40-7 il miracolo è sdoppiato: le acque del fiume 
si ritirarono all'andata degli esuli e nuovamente si ritireranno αἱ loro 
ritorno trionfale, dopo una secolare permanenza in una terra lontana. 
L'idea di un soggiorno incontaminato degli esuli in luoghi ignoti e di 
un rientro delle tribù perdute all'approssimarsi della fine del mondo 
ebbe (e tuttora ha) un successo enorme (si pensi al diffondersi in anni 
recenti in Israele di idee apocalittiche connesse con il «rientro» nella 
Terra degli ebrei d'Etiopia, considerati da alcuni rabbini appunto i di- 
scendenti di tribù perdute). L'attesa di un tale rientro da Oriente de- 
ve avere facilitato la giudaizzazione della leggenda antiromana del Νε. 
ro rediuiuus (cfr. nota a 13,3), un cui tardo esito pare la strana connes- 
sione fra ebrei, Nerone e anticristo quale si trova ben avanti nel III 
secolo in Commodiano (Carmen de duobus populis, siue Apologeticum 
825-935). 

13. Èx τοῦ στόµατος τοῦ ψευδοπροφήτου: lo «pseudoprofeta» com- 
pare in modo inatteso e Giovanni non chiarisce chi egli sia; la sua 
identità con «la bestia che sale dalla terra» apparirà solo a 19,20. Per 
un ebreo convertito al cristianesimo, è scontato che quella dei giudei 
non cristiani è una «falsa profezia»; l'epiteto di «pseudoprofeta», an- 
zi, pare specializzarsi per personaggi del giudaismo (Act. Ap. 13,6) 0, 
comunque, per avversari religiosi che costituiscono un pericolo, con- 
temporaneo o escatologico, rispetto all'autore (Eu. Marc. 13,12; Eu. 
Mattb. 7,15; 24,11.24; 2 Ep. Pet. 2,1). Il termine corrisponde all’ebra- 
co «profeta di menzogna», per il cui uso in testi qumranici (e, quindi, 
ancora entro una polemica religiosa fra giudei) cfr. Inni (1OH-4QH] 
XII (ex IV) 16 (e la polemica di 40 Myst [40300] fr. 1, Il 2-3). Pro- 
blema esegetico insolubile è se lo «pseudoprofeta» coincida semplice: 
mente con la «bestia che sale dalla terra» o se Giovanni pensi a un 
personaggio umano particolare che la incarni (lo «pseudoprofeta» hi 
un aspetto umano o ferino?). Visto che lo «pseudoprofeta» di fatto 
sostituisce la «bestia» (che scompare dalla scena), per il nostro tipo 
d'interpretazione può essere un fatto secondario o addirittura traseu 
rabile se le due figure non si ricoprono completamente: quello cht 
importa è che siano espressioni di una stessa realtà. La dimensione 
demoniaca (e quindi angelica) di «drago», «bestia» e «pseudoprofeta» 
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emerge dalla loro capacità di produrre «dalla bocca» delle entità spiri- 
tuali. Tale attività è un'imitazione dell'attività creativa di Dio e della 
capacità delle forze spirituali celesti di emanare altre realtà angelo- 
morfiche (cfr. nota a 12,15). Lo scadimento d'Israele (sempre in termi- 
ni giudeocristiani) fa sì che a rappresentare spiritualmente il giudai- 
smo non sia più «il» Michele o un angelo di Dio, ma una «bestia», si- 
mile a quella che rappresenta il potere politico pagano, o uno «pseudo- 
profeta». πνεύματα... ὡς βάτραχοι: non è ben chiaro se Giovanni 
voglia dire che questi «spiriti impuri» sono «simili a rane» o se sono 
«impuri come rane» (cfr. Lew. 11,10). Tuttavia la loro presenza qui po- 
trebbe essere giustificata in quanto costituiscono la seconda delle pia- 
ghe d'Egitto (Ex. 7,26-8,11). Il parallelo è calzante (pur se la produzio- 
ne delle rane non è direttamente connessa con lo svuotamento della 
sesta coppa); a Ex. 8,3, infatti, leggiamo che anche «i maghi d'Egitto» 
riuscirono a produrre rane. Si tratta, quindi, di una piaga gestibile an- 
che dalle forze del male. Che, poi, «mago» possa essere connesso con 
«pseudoprofeta» e quindi con «giudeo» è dimostrato da Act. ΑΡ. 13,6. 
Avremmo quindi ancora un legame fra Egitto e giudaismo (insieme 
con paganesimo idolatrico e con il Satana stesso). 

14. ἐχπορεύεται ἐπί: l'espressione indica probabilmente il versa- 
mento di tali spiriti, come entità fluide «sopra» i re, in una scena che 
rappresenta un tentativo satanico di unzione regale. Nel suo deside- 
rio di contrapporsi a Dio, al suo Unto e ai suoi re fedeli, anche il Sa- 
tana intende creare i propri re unti, con un'unzione spirituale malva- 
gia. τῆς ἡμέρας... τοῦ θεοῦ: il «giorno grande» è quello dell'«ira»: 
cfr. 6,17. 

15. ἔρχομαι ὡς χλέπτης: la presenza di questa frase, che sembra 
interrompere lo sviluppo logico del pensiero e degli avvenimenti (il 
contenuto del v. 16 prosegue quello del v. 14) era considerata in passa- 
to un segno della scarsa abilità compositiva di Giovanni, oppure il ri- 
sultato di un incidente nella tradizione manoscritta, se non addirittu- 
ra una glossa. Invece, la sesta coppa è organizzata secondo uno sche- 
ma in cui i motivi si alternano: prima abbiamo la preparazione della 
via per i re da Oriente, poi la preparazione della risposta satanica, 
quindi la promessa della «venuta» di Cristo insieme con il terzo maca- 
tismo del libro, infine la riunione delle forze del male in Harmaghe- 
don. La venuta del Cristo è dunque in rapporto con la venuta dei 
«te», come il «raduno in Harmaghedon» è in rapporto con il «raduno 
per la guerra». La «venuta come di un ladro» era un luogo comune nel 
“tistianesimo per indicare il modo improvviso e inatteso della venuta 
«del giorno del Signore» (da 1 Ep. Thess. 5,2 a 1 Ep. Pet. 4,15; cfr. Eu. 
— 14,43), appena nominato al v. 14. La promessa di «venire» ha 

que un aspetto minaccioso per i malvagi, come mostra anche il 
Parallelo con 3,3, dove è minacciato chi non «veglierà». Lo stare sve- 
84, come pure il «conservare-osservare» (cfr. sempre 3,3), ora invece 
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viene benedetto; tuttavia lo sviluppo della frase contiene anche l'a. 
spetto minaccioso, sia pure in forma negativa: «perché non cammini 
nudo e vedano la sua sconcezza». La «sconcezza» (come la «vergogna» 
di 3,18) è un eufemismo per gli organi genitali: viene ritenuta perico. 
losa la loro esposizione. Per la connessione tra il divieto della nudità e 
la presenza di Dio ovvero dei suoi angeli, cfr. nota a 3,18. Il verbo 
«conservare» ricorre undici volte nel testo e soltanto qui ha come og- 
getto «le vesti». Di solito, è conservata o osservata la Legge o la paro. 
la di Dio. Tuttavia le «vesti» già compaiono per tre volte nel contesto 
di 3,3, con significato sempre allegorico. Non è chiarissimo che cosa 
voglia dire qui Giovanni — a conservare le proprie vesti per 
non andare in giro nudo. Le «vesti» sono probabilmente le «vesti 
bianche», realtà che può quindi essere appannaggio di esseri viventi; 
il loro significato, però, sembra variare a seconda dei contesti. Qui 
può avere vari significati, dalla purezza del corpo all'osservanza della 
Legge alla fede (in Dio tramite il Cristo), senza escludere che possa si- 
gnificare almeno tutte e tre queste cose insieme. 

16. συνήγαγεν... ᾿Αρμαγεδών: Maghedon è Meghiddo, luogo della 
morte del re Giosia e della sciagura nazionale di Israele (609 a.C.). A 
cominciare da Giosia, nello scontro fra Babilonia e l'Egitto, i vari so- 
vrani di Gerusalemme si trovarono o si posero sempre dalla parte sba- 
gliata, portando il regno alla fine (con Nabucodonosor). Per un giu- 
deo osservante del I secolo, Giosia era il re santo che, simile a Davide 
(2 Reg. 22,2 = 2 Chron. 34,2), aveva eliminato il paganesimo dal tem- 
pio e dal regno e reintrodotto l'osservanza, cercando di evitare le 
sciagure che Dio aveva promesso al suo popolo e che potevano essere 
lette in un rotolo «della Legge» che sarebbe stato opportunamente 
rinvenuto nel tempio durante i lavori di restauro (2 Reg. 12,3-23,3 = 
2 Chron. 34,14-33). Giosia era un sovrano filobabilonese (e antiassi- 
ro), che tentò l'impresa impossibile di fermare l’esercito egiziano in 
marcia verso il nord, giacché il faraone (Necao, appena salito al tro- 
no), compreso perfettamente il pericolo che proveniva dai Babilonesi, 
aveva deciso di accorrere in aiuto dell'agonizzante impero assiro. 
L'Assiria cadrà (nel 606 a.C.) e l'esercito egiziano finirà davvero 
sconfitto (a Carchemis, nel 605 a.C.), ma a Meghiddo l'esercito di 
Giuda fu distrutto e il re ucciso (2 Chron. 35,20-5; cfr. 2 Reg. 23,29 
10). Meghiddo è dunque il luogo in cui l'Egitto trionfa militarmente 
su Israele e sul suo sovrano santo. Quale luogo migliore, quindi, per 
le forze del male, spiritualmente legate all'Egitto, per affrontare € 
sperare di vincere quelle del bene? Il luogo indicato da Giovanni, pe 
rò, non è Meghiddo, ma Har Maghedon, cioè qualcosa come «il Mon 
te di Meghiddo» (in ebraico). La città di Meghiddo era posta su un? 
montagnola (telh, ma lo scontro avvenne certamente su un terreno 
pianeggiante, dove potessero essere usati i carri da guerra {2 Chron. 
35,22.24). Il fatto che diventi un «monte» forse significa che Giovan: 
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ni percepisce la dimensione spirituale di Meghiddo: in quanto luogo 
della vittoria del Male, è anch'esso un «monte», contraltare malvagio 
del «monte Sion» (presentato a 14,1; vi è chi giunge a pensare che an- 
che Meghiddo indichi la degenerazione di Gerusalemme, come l'E- 
gitto: cfr. la discussione in Beagley 1987, p. 87 sgg.). l l 
17. ἐπὶ τὸν ἀέρα: il contenuto della settima coppa è versato sull'«a- 
ria». Questa era già stata ottenebrata dal fumo che «saliva» dal pozzo 
dell'abisso a 9,2 (quinta tromba; cfr. note a 9,1-11), mentre ora l'inva- 
sione dello spazio fra cielo e terra è risultato di un movimento dall'al- 
to, controllato direttamente dal cielo. Ricompare infatti una «voce 
grande» che, pur non avendo l’articolo determinativo e quindi non 
essendo «la» Voce grande per antonomasia, tuttavia esce «dal tem- 
pio» e proviene «dal trono». Questo particolare ci conferma anche 
che, nella geografia spirituale del tempio celeste, in esso si trova il 
trono di Dio (cfr. nota a 11,19). L'unica parola che la Voce pronuncia 
è particolarmente solenne (e non semplice da rendere): «Fu», «Av- 
venne», «E accaduto», «Si è realizzato». Espressione simile troviamo 
a 11,6, al plurale, in apertura di un’autodefinizione divina del «seduto 
sul trono» (21,5), e ancora in bocca a Gesù in croce, sua ultima parola 
secondo il quarto Vangelo: «Si è compiuto» (Ex. Io. 19,30). Tutto ciò 
che avviene, quindi, per quanto terribile possa apparire, «avviene» 
spiritualmente, cioè realizza la volontà di Dio. Dopo tale assicurazio- 
ne, Giovanni procede a descrivere le cose che «avvengono»: «E furo- 
no lampi e voci e tuoni e fu un sismo grande». Vi è una sorta di cre- 
scendo nelle manifestazioni e al gruppo «lampi - voci - tuoni» (cfr. 
45; 8,5 e 11,19 con nota) si aggiungono altri elementi che possono 
presentarsi da soli in altri contesti. Così riappare il «sismo grande» di 
6,12 € 11,13, sismo che, senza essere definito «grande», già è collegato 
a «lampi -- voci -- tuoni» a 8,5 e 11,19. Qui Giovanni sottolinea forte- 
mente la straordinarietà di tale sismo, definendolo due volte «sismo 
grande», ripetendo per esso il verbo, quasi che si trattasse di un feno- 
meno indipendente dai primi tre, e dicendo che mai era stato l'ugua- 
le, sin da quando uomo esiste. Né il «sismo» né il gruppo «lampi -- vo- 
c ~ tuoni» ricompaiono in seguito nel testo. Rispetto a 11,19, qui 
manca la «grandine grande», ma essa compare al v. 21, i due versi in- 
termedi essendo destinati a descrivere quelli che paiono gli effetti del 
sismo grande» (ved. nota successiva). Anche della grandine è sottoli- 
neata la straordinarietà (ved. nota a 16,21) e anche per essa ci trovia- 
mo di fronte all'ultima ricorrenza nel testo: dunque è l'apice di tutti 
P! Interventi divini di questo tipo. La settima piaga, infatti, costitui- 
sce la conclusione dell'ultimo settenario. 
, di ἐγένετο... μέρη: è questo il primo di quelli che paiono essere 
effetti devastanti del «sismo grande». La presenza Jel terremoto 
grande pone il nostro passo in rapporto con l'apertura del sesto sigillo 
1-7), dove non è ben chiaro quale sia la funzione svolta dal «sismo 
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grande» (forse la caduta delle stelle; cfr. nota a 6,12); in ogni caso in 

uel contesto appare anche il giorno grande dell'ira (v. 17) e vi sono 

ei «monti» che vengono apostrofati dai nemici di Dio (in capo ai 
quali appaiono i «re della terra»: vv. 15-6). Un altro parallelo molto 
stretto è con 11,13, dove il «sismo grande» è connesso con la risurre. 
zione e ascensione al cielo dei due testimoni e dove è coinvolta «la 
città», di cui «cade una decima parte». Ora, invece, la «città» è detta 
«grande»: non si dice che «cadde», ma che fu divisa «in tre parti», 
mentre a cadere sono «le città delle genti». Questa frase pare distin. 
guere il destino della «città grande» dalle «città delle genti», di cui 
dunque non farebbe parte. La divisione «in tre parti» ci riporta a una 
speculazione sull'importanza della «terza parte» e, soprattutto, ci ri- 
conduce alla tripartizione spirituale del tempio (cfr. nota a 11,12). 
L'origine della tripartizione della città si trova in Ez. 5. In quel brano 
il profeta, presa per ordine di Dio una spada affilata, si rade barba e 
capelli: quindi pesa e divide «in tre parti» i peli: una parte la brucia, 
una parte la tagliuzza con la spada e una parte la disperde al vento. 
Infine esclama: «Questa è Gerusalemme!» (5,5) e spiega i propri gesti 
applicandoli all'esito dell'assedio e della deportazione. Il peccato di 
Gerusalemme è quello di essere più ribelle «delle genti» (5,7) e di ave- 
re «profanato il tempio» (5,11); perciò Dio compie «quanto non ha 
mai fatto e non farà mai più» (5,9). Data la coincidenza con il brano 
di Ez., credo che la «città grande», distinta dalle «città delle genti» e 
divisa «in tre parti», sia Gerusalemme (cfr. 11,8). Βαβυλών... τοῦ 
θεοῦ: in stretto parallelismo con «la città, quella grande», appare an- 
che «Babilonia, quella grande». Il suo nome ricorre qui per la seconda 
volta (dopo 14,8), come anche per la seconda volta appare il termine 
«calice» (cfr. 14,10). Il verso mostra il modo di procedere di Giovanni, 
che prima annuncia i vari elementi della sua composizione letteraria e 
poi li accosta l’uno all’altro, guidando con gradualità il lettore a una 
maggiore comprensione. A 14,8 egli presentava un angelo che procla- 
ma la caduta di Babilonia «quella grande», la quale appare come colei 
che dà da bere a tutte le genti (non colei che beve) «il vino dell'ira 
della sua prostituzione». Non vi è calice né l'identità di Babilonia vie- 
ne rivelata; il testo dice soltanto che essa è «grande» (cfr. nota a 1,10), 
forse simile alla «città grande» di 11,8. A breve distanza, poi, era ri- 
cordato «il vino dell'ira di Dio», dato a bere «nel calice del suo furo- 
re» a quanti avessero il marchio della bestia (cfr. nota a 14,10). Nel 
nostro verso i vari elementi vengono accostati e incominciano a inte 
ragire. Ora è Babilonia che riceve «il calice del vino dell'ira del furo- 
re» di Dio (non é ancora detto che debba berlo; cfr. nota a 18,6), for- 
se per dare da bere alle genti, come al cap. 14, apparendo sempre co 
me uno strumento nelle mani di Dio per manifestare la sua ira (ved. 
nota a 14,8). Anche l'espressione «fu ricordata» è ambigua, poiché 
Dio può ricordarsi di una realtà umana nella propria misericordia 0 
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nella propria ira; il contesto spinge piuttosto verso la seconda ipotesi, 
ma il testo non é esplicito. Oltre che ricevere il calice, Babilonia é ac- 
costata alla «città grande», senza peró essere identificata con essa. 
Anche a seconda del valore dato al xai, «Babilonia, quella grande» 
può essere identificata con «la città grande», oppure identificata con 
una delle «città delle genti» (non aveva detto Giovanni a 14,8 che 
«Babilonia» era «caduta»?), oppure distinta da tutte quante. L'acco- 
stamento tuttavia è proposto e il lettore accorto è in qualche modo 
invitato a riflettere su tali possibilità. 

10. πᾶσα... εὑρέθησαν: come il «sismo grande», anche lo sposta- 
mento di isole e monti costituisce un rinvio all'apertura del sesto si- 
gillo (cfr. 6,14). Come osservavamo allora, «isole» dovrebbero essere i 
regni dei pagani d'Occidente e «monti» i rappresentanti angelico-de- 
moniaci di regni e/o sovrani pagani. Nel nostro contesto, le isole 
paiono tanto personalizzate da poter «fuggire» (come la terra a 20,11) 
e l'espressione «non si trovarono monti» li mette in stretto parallelo 
con il Satana e i suoi angeli (12,8 e ancora con «terra» e «cielo» a 
10,11). Osserviamo infine che la scomparsa dei «monti» viene procla- 
mata a breve distanza dal ricordo di Harmaghedon, il «Monte di Me- 
ghiddo»: il fedele (bilingue) non può avere dubbi sul risultato dello 
scontro ai cui preparativi assiste. 

21. χάλαζα... τοῦ οὐρανοῦ: la «grandine grande», già vista a 11,19, 
compare per l’ultima volta. All’interno del testo, la sua comparsa ser- 
ve a completare il parallelismo del nostro passo con 11,19 (ved. nota a 
16,17); al di fuori del testo, essa è essenziale a connettere questa «pia- 
ga della grandine», la settima e ultima dell’ Apocalisse, con la settima 
piaga d'Egitto (Ex. 9,13-35). Non è l'unica analogia con il brano di 
Ex. La costatazione che sulla terra non vi era mai stato un sismo 
grande come questo «da quando fu uomo» (v. 18), trova un parallelo 
Piuttosto preciso nella ripetuta affermazione che in Egitto non vi era 
mai stata grandine come quella, sin dal giorno della sua fondazione 
(Ex. 9,18 e 24). Inoltre anche la grandine d'Egitto era accompagnata 

a «lampi» e «tuoni» (Ex. 9,23.24.29.33.34), oltre che da un «fuoco» 
misteriosissimo (Ex. 9,23), che richiama alla mente il «fuoco» più vol- 
te incontrato sia con la grandine (cfr. 8,7) sia con «lampi - voci - tuo- 
ni» (cfr. 4,5 e spec. 8,5) sia da solo (da ultimo in apertura della scena 
delle sette piaghe, a 15,2, e come elemento centrale della quarta pia- 
ga, che altrimenti sarebbe l'unica piaga apocalittica a non avere alcun 
gancio con le piaghe di Ex.). Quanto al peso di questa grandine, co- 
me «di un talento», è certo possibile che l'idea sia derivata dalla tragi- 
Ca esperienza delle catapulte romane, quale Giuseppe Flavio non 
gris di registrare (Bell. Iud. V [6,3] 270). Tuttavia si osservi la fra- 
Se che Giovanni decide di usare per tale grandine: essa «scende dal 
cielo». Il verbo «scendere», usato dieci volte, indica sempre una di- 
sesa «dal cielo» (nove volte esplicita, una volta implicita, a 12,12); i 
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soggetti di queste nove discese sono Gerusalemme («nuova» o «cele. 
ste»: tre volte), un angelo (tre volte), un fuoco (due volte), il diavolo 
(una volta). Si tratta per la maggior parte di nature angeliche o ange. 
lomorfiche, fra le quali dovrebbe essere contata anche la «grandine» 
(cfr. note a 4,1 e a 8,7). Questo spiegherebbe il suo epiteto «grande» 
(cfr. nota a 1,10). La «bestemmia» degli impenitenti richiama i vv. ge 
it, oltre che i passi paralleli indicati nella nota a 13,16. Il mancato suc. 
cesso delle piaghe, sottolineato particolarmente con la quarta, quinta 
e settima piaga, rinvia ancora una volta al Faraone, agli Egiziani, al- 
l'indurimento del loro cuore (che, in Ex., viene ribadito a conclusione 
di ogni piaga). Quanto al finale («poiché grande è la sua piaga, moltis. 
simo»), esso pare un commento di Giovanni; cfr. 17,14. Se la grandine 
scende «dal cielo», è inviata da Dio; il testo, però, non è esplicito su 
chi siano gli «uomini» ai quali è inviata. E piuttosto ovvio che si tratti 
dei πα degli Egiziani, ma l'Antico Testamento, nel descrivere 
la vittoria di Giosuè sui Gabaoniti, mostra l'efficacia della grandine 
anche su altre popolazioni pagane: «Il Signore scagliò dal cielo su loro 
come grandi pietre (LXX: λίθους χαλάζης)... e furono più i morti per 
le pietre della grandine (LXX: τοὺς λίθους τῆς χαλάζης) che quanti 
uccisero con la spada i figli d'Israele» (los. 10,11). «La grandine» può 
colpire, per ordine di Dio, anche l'Assiria (Is. 30,30), ma un passo di 
Isaia, molto sfruttato nel cristianesimo primitivo (quello della «pie- 
tra... angolare»), è per noi il più interessante. E un oracolo contro i 
«principi (LX X: ἄρχοντες) di questo popolo, che sta in Gerusalem- 
me» (Is. 28,14); in esso Dio minaccia che «la grandine distruggerà il 
[vostro] rifugio di menzogna» (Is. 28,17 ebraico; la LXX ha un testo 
diverso). Dal contesto immediato apprendiamo anche l'origine di 
questa «grandine» rovesciata sui principi di Gerusalemme e sul loro 
rifugio (parrebbe un edificio spirituale, «patto (LXX: διαθήκη] con 
Morte... e Ade»: v. 18): con essa Dio «come nella valle di Gabaon... 
compirà le sue opere» (v. 11). Dunque l'intervento miracoloso di Dio 
contro i Gabaoniti si ritorcerà contro Gerusalemme e contro i suoi 
indegni governanti. Questo mostra in primo luogo che la grandine 
può essere una punizione riservata a Israele quando traligna e in se- 
condo luogo dimostra che l'ira di Dio contro le genti può ritorcersi 
contro Israele. Non solo l'Egitto, con le sue piaghe, ma qualsiasi gen- 
te colpita da Dio nel passato della storia biblica può divenire modello 
del destino di Israele (cfr. nota a 17,6). 


17, 1. τὸ χρίμα... μεγάλης: appare una delle figure più famose del li- 
bro: la «prostituta, quella grande». E anche la prima volta in cui com- 
pare il termine πόρνη, mentre abbiamo già incontrato πορνεία e πορ- 
νεύω. Il verbo è stato usato da Giovanni sinora soltanto per indicare 
la «prostituzione» che si accompagna al «mangiare idolotiti» 
(2,14.20), mentre il sostantivo è stato usato tre volte, a indicare 
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peccato di Iezabel (2,21), il peccato di uomini idolatri impenitenti (e 
quindi dovrebbe essere «fornicazione» più che prostituzione; 9,21), il 
peccato di Babilonia (14,8). Quest'ultimo passo è il più vicino al no- 
stro, data la presenza (a 17,2) del «vino della sua prostituzione», che 
riprende «il vino dell’ira della sua prostituzione» (14,8); anche la fun- 
zione del vino è parallela nei due testi: essere bevuto da «tutte le gen- 
ti» (a 14,8) e da «coloro che abitano la terra» (17,2). I richiami interni 
al testo si accavallano, giacché in immediata prossimità troviamo an- 
che «i re della terra» che «si sono prostituiti» (o, meglio, «hanno for- 
nicato») con essa. I «re della terra» appaiono già a 1,5 e ricorrono più 
volte nel libro (nove volte in tutto, in una delle quali sono detti «i re 
del mondo intero»: cfr. 16,14), con funzioni diverse. In alcuni passi, 
infatti, essi sono assoggettati a Cristo e nulla li mostra come sudditi 
infedeli (1,5), mentre più spesso essi rappresentano nemici del Cristo 
(a partire da 6,15). Dopo il nostro passo, anzi, il verbo πορνεύω ricor- 
rerà soltanto due volte e in entrambi i casi i «re della terra» ne saran- 
no il soggetto. La loro ambiguità, tuttavia, non cesserà di stupire, 
specie a 21,24 (ved. nota ad /oc.). Detto questo, possiamo attenderci 
un'identificazione della «prostituta» definita «grande», con «Babilo- 
nia», anch'essa definita «grande» (e infatti così accadrà al v. 5). Dob- 
biamo, però, anche domandarci che cosa significhi che «Babilonia», 
in quanto «prostituta», si prostituisca con i «re della terra» ovvero dia 
da bere a «tutte le genti». I passi biblici che si possono apportare a 
spiegazione dell'una e dell'altra espressione paiono spingere l'inter- 
pretazione in due direzioni diverse. Della prostituzione di Gerusa- 
lemme sono piene le pagine dei profeti (cfr. nota a 14,8); basti rinvia- 
te a Ís. 1,21: «Come è diventata una prostituta la città fedele?» (LXX: 
πῶς ἐγένετο πόρνη πόλις πιστὴ Σιὼν πλήρης κρίσεως;) e a ler. 2,20: 
«Sopra ogni colle elevato e sotto ogni albero verde ti sei prostituita» 
(LXX: πορεύσομαι ἐπὶ πάντα βουνὸν ὑψηλόν... ἐχεῖ διαχυθήσομαι ἐν 
τῇ πορνείᾳ μου). I testi più esasperati sono in Ezechiele, specialmente : 
ai capp. 16 e 23, che sembrano contenere motivi ispiratori di numero- 
se immagini giovannee. Non solo Ezechiele apostrofa direttamente 
Gerusalemme come «prostituta» (16,3), la considera sorella di Sodo- 
ma (16,46; cfr. nota a 11,8), oltre che di Samaria (16,46 e tutto il cap. 
1j), e identifica la sua prostituzione con il culto idolatrico (16,15- 
15.31.47; 23,37), ma indica anche che Gerusalemme si è prostituita 
con Egiziani (16,26; 23,19.21.27), Assiri (16,28; 23,12.23) e Babilonesi 
«figli di Babilonia e tutti i Caldei»; cfr. 16,29; 23,14-7.13). Secondo 
Ezechiele la prostituzione di Gerusalemme ha superato persino quella 
di Samaria (23,11; LX X: xai τὴν πορνείαν αὐτῆς ὑπὲρ τὴν πορνείαν τῆς 
ME αὐτῆς) e si è specializzata con gli ufficiali militari degli stra- 
Ες 23,12.23 «principi e comandanti»; LXX: ἡγουμένους/ἠγεμόνας 

στρατηγούς). La «prostituzione», dunque, spinge a vedere nel per- 
'onaggio femminile un'immagine di Gerusalemme. Se, poi, i «re della 
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terra» sono sovrani pagani delle genti, l'individuazione sembra abba. 
stanza sicura, specialmente se si riflette sul culto imperiale e, in gene- 
re, sui culti idolatrici riservati ai sovrani. Agli occhi di un giudeo, fos. 
se o no cristiano, la connessione fra il «re» di una «nazione» e l'angelo 
di quella stessa nazione (cioè il dio pagano, o comunque lo spirito ne. 
mico: Dan. 10,13: ὁ ἄρχων βασιλείας Περσῶν LXX) diviene sempre 
più stretta. Quindi prostituzione e idolatria ritornano a coincidere. 
Come testimonianza esterna al patrimonio tradizionale biblico, mi 
pare determinante la posizione espressa nell’Epistola halakhica ritro. 
vata a Qumran. In essa emergono idee che si credeva fossero radicate 
in Israele soltanto nel corso del I secolo e che, invece, vanno datate 
almeno alla seconda metà del II a.C.; fra le altre vediamo che i pagani 
sono considerati sorgente e veicolo di contaminazione. La conseguen- 
za è che le loro offerte al tempio (il testo parla esplicitamente di of. 
ferte in grano e di sacrificio) vanno respinte. Il testo qumranico, par- 
lando del «sacrificio dei gentili», asserisce, in un contesto frammenta- 
rio e di difficile interpretazione: «Questo è come colei che si è prosti- 
tuita con lui, cioè accettarli» (jOMMT in Qimron-Strugnell 1994, pp. 
47.139.149 sg.). «Prostituzione», quindi, non è l'adesione al paganesi- 
mo o al modo di vita dei gentili, ma è già soltanto l'accettare le loro 
offerte e i loro sacrifici: la connessione di Giovanni fra il «prostituir- 
si» e il «mangiare idolotiti» aiuta a comprendere il testo qumranico e 
viceversa. Per gli autori dell'Epistola balakbica i sacrifici offerti dai 
pagani non sono altro che idolotiti. Potrebbe tuttavia indirizzare a 
un'interpretazione diversa Is. 23,17 in cui Tiro, dopo essere stata pa- 
ragonata a una «prostituta dimenticata» (13,16; LXX: πόλις πόρνη 
ἐπιλελησμένη), riprende a «commerciare con tutti i regni del mondo 
sulla faccia della terra», dove il verbo «commerciare» potrebbe indi- 
care anche un rapporto di prostituzione (ma LXX: ἔσται ἐμπόριον πά- 
σαις ταῖς βασιλείαις τῆς οἰκουμένης ἐπὶ πρόσωπον τῆς γῆς). Decisa- 
mente verso la Babilonia «storica» sembra condurre il fatto che «colo 
ro i quali abitano la terra» sono ebbri del «vino» che essa versa loro 
da bere: in Geremia, troviamo che Babilonia è lo strumento scelto da 
Dio per inebriare i popoli (ler. 51,7, citato nella nota a 14,10). Non 
sempre, però, lo strumento umano scelto da Dio per dare da bere la 
coppa del vino della sua ira è Babilonia e nemmeno necessariamente 
una realtà politica esterna a Israele: sempre in Geremia, è lo stesso 
profeta a essere incaricato da Dio di inebriare «tutte le genti» (er. 
25,15-6 [32,15-6 LXX]: λάβε τὸ ποτήριον τοῦ οἴνου τοῦ ἀχράτου τοῦ’ 
του ἐχ χειρός µου καὶ ποτιεῖς πάντα τὰ ἔθνη). Ritroviamo il «vino pu 
ro», che avevamo visto in Apoc. 14,10, dove supponevamo indicasse 
un intervento particolarmente severo di Dio verso il tradimento 9€ 
suo popolo. Qui esso pare invece riservato alle «genti». Tuttavia ne! 
versi successivi Geremia ci dice a quali «genti» egli dia il calice da be 
re, e qui al primo posto troviamo: «A Gerusalemme e alle città ΟἹ 
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Giuda e ai τε di Giuda e αἱ suoi principi» (Jer. 15,18 [32,18 LXX]: τὴν 
Ἱερουσαλὴμ καὶ τὰς πόλεις 'loóba καὶ βασιλεῖς ᾿]ούδα καὶ ἄρχοντας 
αὐτοῦ). Non solo, ma al verso successivo, secondo nell’ordine (e quin- 
di il più vicino a Gerusalemme) è «il Faraone re d'Egitto». L'accosta- 
mento fra Israele ed Egitto è idea ben salda in Geremia, che la propo- 
ne anche a 9,14, dove Egitto e Giuda, nell'ordine, sono considerate 
«genti» che, pur essendo circoncise, non sono circoncise (nel cuore: 
cfr. ler. 4,4) e quindi saranno punite. Per gli esiti qumranici di tale 
idea, cfr. nota a 11,8. Possiamo perciò raggiungere una prima conclu- 
sione provvisoria: πος Gerusalemme pecca è equiparata alle genti 
e la sua punizione alla loro (almeno a partire da Geremia); inoltre, nel 
suo destino di depravazione e di prostituzione si realizza quell’acco- 
samento all'Egitto e al suo destino che abbiamo visto minacciato in 
Deut. 18 e che ci sembra Giovanni abbia ripreso esplicitamente a 11,8 
(cfr. anche nota a 16,2). In Num. 11,33, anzi, già «il Signore colpì il 
popolo con una piaga gravissima» (LXX: ἐπάταξε χύριος τὸν λαὸν 
πληγὴν μεγάλην σφόδρα), confermando la propria volontà di trattare 
Israele come l'Egitto (fra i contemporanei, il lavoro migliore sulla Ba- 
bilonia dell'Apocalisse mi pare Beagley 1987). τῆς καθημένης... 
πολλῶν: né una prostituta umana né una città possono «sedere su 
molte acque». Di solito l'accenno alle «molte acque» è inteso come 
un'allusione alla Babilonia storica, notoriamente posta su uno dei fiu- 
mi più famosi dell'antichità, al centro di un sistema di canali altret- 
tanto famoso. Già fer. 51,12-3 si rivolge «contro gli abitanti di Babilo- 
nia» e poi apostrofa direttamente la città, definendola «Tu che dimo- 
ri su molte acque» (28,12-3 LXX: ἐπὶ τοὺς χατοιχοῦντας Βαβυλῶνα 
χατασκηνοῦντας ἐφ᾽ ὕδασι πολλοῖς). Se il senso letterale del verso ben 
sattaglia alla Babilonia storica, mal si adatta a Roma e men che meno 
à Gerusalemme: quale che sia la realtà contemporanea a Giovanni, 
per cui il nome Babilonia serve da copertura, questa frase avrà per es- 
sa valore simbolico (cfr. nota a 17,15). 

3. Καὶ ἀπήνεγκέν µε... εἶδον: sino a questo momento, Giovanni 
non ha ancora veduto Babilonia o la prostituta; entrambe gli sono 
state annunciate da angeli, con toni anche vivaci (14,8 e 17,1-2), ma 
soltanto ora viene portato «nel deserto» per «vedere» l'oggetto di tali 
annunci. Non è affatto chiaro perché mai Babilonia debba apparire 
«nel deserto», giacché né la Babilonia «storica» né Roma possono es- 
servi collegate. Israele, invece, può essere in vari modi collegata al de- 
serto, che costituisce per essa sia luogo di fuga e di rifugio (dal Farao- 
ne d Egitto) sia luogo di peccato idolatrico (Ex. 32) che la rende simi- 
le all'Egitto (lo sfruttamento polemico della narrazione di Ex. è ben 
presente nel cristianesimo primitivo: cfr. Act. Ap. 7,39-43 [discorso 

I Stefano). La sottolineatura dello spostamento di scena, con un an- 
gelo che trasporta Giovanni «al deserto in spirito» (cfr. Eu. Marc. 1,12 
€ paralleli), significa qualcosa soltanto se Giovanni vuole che il letto- 
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re e l'ascoltatore pensino al deserto: ma il «deserto» è ricordato nel te. 
sto soltanto per la donna del cap. 12, che vi si rifugia (12,6.14), col Sata. 
na che tenta invano di fermarla. Credo che Giovanni voglia ora descri. 
vere il momentaneo trionfo del Satana che e riuscito a portare Israele 
all'idolatria, come ai tempi dell'esodo. γυναῖχα... θηρίον: di soli. 
to la si spiega come una rappresentazione di Roma che siede regina 
sul suo impero universale. In ogni caso, è la «prostituta» con cui «i re 
della terra fornicarono». Se la bestia, come usualmente viene ricono. 
sciuto, rappresenta il potere, e quindi i re della terra (forse gli impera. 
tori romani), dire che la prostituta siede sulla bestia è probabilmente 
un altro modo per indicare la sua familiarità con coloro con cui si pro. 
stituisce. Inoltre l'angelo annuncia a Giovanni una «prostituta... che 
è seduta su molte acque» (al v. 1), ma ora egli vede una «donna seduta 
su una bestia scarlatta». Se la «donna» è la «prostituta», allora la «be- 
stia scarlatta» coincide con le «molte acque» e possiamo incominciare 
a comprendere che cosa Giovanni voglia rappresentare. Convince po- 
co che Roma sia pensata prostituirsi con l'impero romano, mentre è 
più convincente che Giovanni lamenti, in toni tradizionali, la prosti- 
tuzione di Israele, ovvero di Gerusalemme, con il potere pagano. Se 
la «donna-prostituta» è Roma, difficilmente la «bestia» è l'impero, 
mentre, se la «bestia» è l'impero, difficilmente la «donna-prostituta» 
potrà essere Roma. Infine, se il «sedere sopra la bestia» indica davve- 
ro una posizione di dominio sulle genti, per un lettore abituale della 
Bibbia nel I secolo - e per quanto la cosa possa parere a noi strana -, 
colei che siede «regina» (senza più esserlo), è appunto Gerusalemme: 
«E divenuta come vedova la grande fra le nazioni, un tempo regina 
fra le province» (Lam. 1,1). Prova ne sia 4QapocrLamA (40179), che 
riprende e amplia le Lamentazioni di Geremia con toni tradizionali: 
«Come siede] abbandonata la città [...] principessa di tutti i popoli è 
desolata come una (donna) abbandonata» (fr. 2, 4-5; Allegro 1968, p. 
77). Vi è dunque una continuità ideale fra Geremia, il testo qumrani. 
co e Giovanni: il lamento sulla distruzione di Gerusalemme comporta 
l'affermazione della sua regalità universale (cfr. note a 17,18 e a 9,14). 
Tuttavia l'idea che, quando un testo comunque connesso con le Scrit- 
ture cristiane parla di una donna di malaffare, questa debba essere 
Roma, è talmente profonda che persino un testo qumranico, talora 
intitolato La Donna Malvagia, è stato interpretato come se si riferisse 
a Roma. In esso, l'entità femminea è detta traviare «gli eletti della 
giustizia», cioè gli appartenenti al gruppo le cui idee sono difese dallo 
scritto, ed è presentata mentre «nelle piazze della città si vela e si po 
ne alle porte del villaggio» (4Q184, 12 e 14; cfr. García Martinez 1994; 
pp. 379-80). Che questo possa riferirsi a Roma e non a un gruppo Ell 
daico avverso Gobbi i farisei) pare davvero impro abile. L1 
potesi interpretativa che accolgo per il nostro brano ritiene che la 
stessa «donna», che la provvidenza di Dio aveva salvato nel deserto. 
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dal deserto ora emerga come «prostituta» (se così non è, bisogna am- 
mettere che Giovanni abbia «dimenticato» nel deserto la donna del 
cap. 12, che non comparirebbe più nel libro). Il diavolo l’ha quindi 
raggiunta grazie all'operato della bestia che lo rappresenta e la donna 
si è prostituita con ia bestia, cioè ha accettato il potere e ] idolatria 
dei pagani nel momento stesso in cui ha rifiutato di riconoscere in 
Gesù il Cristo atteso, quel figlio maschio che da essa, in quanto 
Israele, doveva nascere così come da sempre Dio aveva stabilito. Il 
trionfo del Satana parrebbe totale, se la scena non si aprisse con la 
frase secondo cui l'angelo non porta affatto Giovanni nel deserto per 
mostrargli la prostituta, ma «la condanna della prostituta»; l'Apoca- 
lisse non perde occasione per sottolineare che tutto sempre si svolge 
sotto lo stretto controllo della provvidenza di Dio e per ricordare al 
lettore che ogni vittoria delle forze del male e illusoria. Vi potrebbe 
poi essere ancora un'implicita riflessione di Giovanni sul fatto che la 
«condanna» si manifesta già o è già stabilita nel momento stesso del. 
l'apparente vittoria del male. ^ xóxxwov... δέχα: ritornano alcuni 
particolari della descrizione della bestia che sale dal mare (13,1) ovve- 
ro del Satana stesso (12,3). Il colore, «scarlatto», per un verso avvici- 
na questa «bestia» al «drago... rosso fuoco» di 12,3 (cfr. nota a 17,4), 
per l'altro la pone in strettissimo rapporto con la «donna», che indos- 
sa vesti di «porpora e scarlatto» (17,4): Giovanni sottolinea sempre 
l'unitarietà delle forze malvagie. La presenza, infine, di «nomi di be 
stemmia» (cfr. 13,1), avvicina ulteriormente questa bestia a quella che 
sale dal mare (ma cfr. nota a 17,8). La prima e più ovvia spiegazione è 
che, rappresentando quello che noi oggi chiamiamo «potere politico», 
la bestia descriva il potere politico per eccellenza al momento della 
stesura dell’ Apocalisse, cioè l'impero romano. Il fatto che le sette te- 
ste siano «sette re», per analogia con le dieci corna di Dan. 7,14, ha 
fatto pensare che Giovanni voglia indicare una successione di sette 
Imperatori; a questa sarebbe alora possibile applicare la profezia del 
V. 10 e, quindi, datare con precisione il testo, scritto durante il regno 

el sesto imperatore. I conti, però, non tornano (ved. note a 17,9 e 
to). Anche in Dan. 2,36-45, se contiamo le spiegazioni delle cinque 
parti della statua (della quinta parte il veggente propone tre interpre- 
tazioni diverse), otteniamo «sette» regni, che non sono i periodi di 
governo di sette sovrani di un unico impero, ma sette imperi univer- 
sali. La belva dell’Apocalisse può quindi rappresentare l’insieme, la 
totalità del potere di questo mondo, emanazione del Satana. Questo 
non esclude che in essa sia rappresentato anche l'impero romano, ma 
mi pare che Giovanni voglia dire che qualsiasi potere umano, così co- 
Me si è manifestato in tutta la storia, sia sempre un'espressione del 
— satanico: l'impero romano è soltanto una delle sue manifesta- 


4. περιβεβλημένη... µαργαρίταις: la frase va letta in parallelo con 
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18,16, dove la città appare περιβεβλημένη βύσσινον xai πορφυροῦν xai 
xóxxivov xai χεχρυσωμένη χρυσίῳ xai λίθῳ τιμίῳ xai μαργαρίτῃ. Le 
due frasi sono molto simili e, data l'identificazione dell: «donna» 
con la «città grande» (a 17,18), il fatto non stupisce. Quello che può 
stupire e che viene usualmente tralasciato dalla critica è la straordi- 
naria coincidenza con parti dell'arredo del tempio-tabernacolo co. 
struito da Mosè nel deserto e con le componenti più sacre della veste 
di Aronne (e quindi del gran Sacerdote). A cominciare dalla Dimora 
stessa, tutte le parti di tessuto sono composte di «bisso, giacinto, 
porpora e scarlatto» e le varie parti in legno («colonne») sono «indo. 
rate d'oro»: Ex. 26,1 = 36,8 (i teli) e 26,29 = 36,34 (le «colonne» o 
«assi»). Similmente, il «velo» della Dimora è composto di «giacinto, 
porpora, scarlatto e bisso» e le sue quattro colonne sono «indorate 
d'oro»: Ex. 26,31-2 = 36,35-6 (per la continuità della tradizione in 
tempi più vicini a Giovanni, cfr. RT III e X). La LXX per la doratu- 
ra usa di solito termini connessi con χαταχρυσόω, ma per il velo, a 
Ex. 26,31-2, leggiamo: χαταπέτασµα ἐξ ὑαχίνθου xai πορφύρας xai 
xoxxívou... xai βίσσου... xai... στύλων... χεχρυσωμένων χρυσίῳ 
(«velo di giacinto e di porpora e di scarlatto... e di bisso... e... di co- 
lonne indorate d'oro»). E secondario che Giovanni dipenda o no dal- 
la LXX; incontrovertibile è che egli stia citando questi passi biblici, 
sia pure con adattamenti e integrazioni. In ogni caso, però, il paralle. 
lismo con la Dimora e le varie parti del Tabernacolo di Ex. ha senso 
se la «donna-prostituta» rappresenta una realtà giudaica, mentre mi 
pare molto difficile da spiegare se essa rappresenta un'entità pagana. 
La certezza che Giovanni voglia condurre sino al cuore della religio- 
sità giudaica il lettore del suo testo (che doveva essere un giudeo cri- 
stiano come lui, cioè una persona al corrente degli elementi costituti- 
vi del proprio mondo religioso) viene dal confronto con altri passi di 
Ex., che non descrivono il tempio, ma le parti più sacre della veste 
sacerdotale di Aronne: l'efod e il «pettorale dei giudizi» (era appeso 
sul torace, alle bretelle dell'efod: cfr. nota a 1,17; per vesti sacerdotali 
dette «d'oro», cfr. m. Yom. 3,4). La veste del sommo Sacerdote co 
stituiva anche il segno del potere sacerdotale e, durante parte del pe- 
riodo di occupazione (dal 6 al 36), era stata tenuta in consegna dai 
Romani (eredi del controllo esercitato dagli ultimi sovrani), che la 
concedevano in uso al sommo Sacerdote soltanto per le feste princi- 
pali (Giuseppe Flavio, Ant. Iud. XV [11,4] 403-8; XVIII [53] si 
XX [1,1-2] 6-14; da Giuseppe si vede quanto la cosa fosse difficile da 
sopportare per gli osservanti, dato il timore che il contatto con paga- 
ni contaminasse quanto di più sacro esisteva nel giudaismo). L'efod, 
le spalline delle bretelle e il pettorale erano tutti composti di «oro, 
giacinto, porpora, scarlatto e bisso»: tale lista ricorre almeno otto 
volte in Ex. (28,5-6 = 39,1-2 [bis]; 28,8 = 39,5; 28,15 = 39,8; il 
«manto dell’efod» è composto dagli stessi elementi, senza il bisso: 
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18,33 = 39,24). Con l'efod e il pettorale compaiono anche le «pie- 
tre» preziose: l'efod ne aveva due (poste sulle spalline delle bretelle) e 
il pettorale ne aveva dodici, incastonate su quattro file di tre pietre 
ciascuna (cfr. note a 2,17 e a 12,6). Su esse erano incisi, come se fos- 
sero su «sigilli», i nomi delle dodici tribù, in due gruppi di sei sulle 
pietre dell'efod, uno per gemma sul pettorale: Ex. 28,9-11 (cfr. 39,6) e 
18,17-21 (cfr. 39,10-4). Da questo contesto, in cui pietre incise come 
«sigilli», con sopra dei «norni», sono portate addosso («sul cuore» e 
«sulle spalle») da Aronne quando è «di fronte al Signore», probabil- 
mente è derivata a Giovanni l'idea per lui cosi importante dei «sigil- 
li» e dei «marchi» con nomi antitetici, portati dai santi e dai malvagi 
(cfr. note a 13,16 e a 17,5; per l'incisione del Nome sulla «pietruzza 
bianca», ved. nota a 2,17). Il carattere tradizionale di colori e mate- 
riali trova conferma in un passo del Roto/o della Guerra, che descrive 
il gruppo di sette sacerdoti che accompagneranno l'esercito dei veri 
giudei allo scontro escatologico con i figli delle tenebre: «Usciran- 
no... sette sacerdoti dei figli di Aronne, vestiti con vesti di bisso 
bianco... e saranno cinti con una fascia lintea di bisso ritorto giacinto 
e porpora e scarlatto» (OM VII 9-11). Quindi anche questi «abiti da 
guerra, che non introdurranno nel santuario» (ibid.), riproducono gli 
elementi distintivi delle vesti sacre sacerdotali. Ex. parla sempre di 
«pietre» preziose, mentre Giovanni usa solo il singolare. L'espressio- 
ne «pietra preziosa» ricorre quattro volte (qui e nel passo parallelo di 
18,16; a 18,12, nella lista degli oggetti commerciati nella «città gran- 
de», e per le fondamenta della Gerusalemme celeste a 21,19); per la 
Nuova Gerusalemme troviamo anche l’espressione «pietra preziosis- 
sima» (21,11, dove riappare anche «pietra di diaspro», già incontrata a 
4,3 per l'aspetto del «seduto sul trono»), mentre ancora Babilonia è 
paragonata a una «pietra, come una molare grande» (18,21). Dall'in- 
sieme delle otto ricorrenze del termine «pietra» si deduce che essa 
può essere connotata positivamente, a rappresentare lo splendore di 
Dio o di Gerusalemme, ma anche negativamente, a denotare la cor- 
ruzione di questo splendore in Babilonia, sino all'estremo negativo 
della «pietra molare». Se Babilonia rappresenta la degenerazione di 
Gerusalemme e del giudaismo, si tratta sempre della stessa «pietra 
preziosa», che segue il destino del giudaismo dai vertici della gloria 
agli abissi della vergogna. Possiamo domandarci se il passaggio dal 
Plurale di Ex. al singolare abbia un senso e se un significato particola- 
te abbiano anche le altre differenze rispetto al modello biblico, cioè 
à comparsa delle «perle» e la scomparsa del «giacinto». Il termine 
«perle» ricorre per cinque volte negli stessi contesti in cui troviamo 
“pietra preziosa»: qui, a 18,16 (dove il termine è al singolare), a 18,12 
* 211,11 (due volte, di cui una al singolare). Quindi, mentre «pietra 
Preziosa» è usato da Giovanni sempre al singolare, «perla» può esser- 
9. Forse questo uso di Giovanni riflette anche una sua meditazione 


256 COMMENTO 17, 4 


teologica, quale emerge dal cap. 21. Mentre in Ex. le varie pietre pre. 
ziose recano inscritti i nomi dei patriarchi e quindi rappresentano il 
giudaismo di fronte a Dio, nella visione cristiana e giovannea le dodi. 
ci pietre preziose, che costituiscono le «fondamenta» della Nuova 
Gerusalemme, sono ormai la chiesa cristiana: infatti recano incisi | 
nomi dei dodici apostoli. I nomi dei dodici patriarchi sono conserva. 
ti, ma su dodici «perle», che sono le «porte» della Nuova Gerusalem. 
me. Le «perle» non compaiono nelle vesti sacerdotali né in alcuna 
delle parti del tempio; semplicemente, l'Antico Testamento non le 
nomina e quindi, stando soltanto ai testi biblici, non paiono connes. 
se con qualcosa di sacro. Tuttavia, il passo famoso di Eu. Mattb. 7,6 
(«Non date la cosa santa ai cani e non gettate le vostre perle di {ronte 
ai porci»), come considera insieme «cani» e «porci», entrambi animali 
impuri, cosi considera insieme la «cosa santa», cioè quella parte del. 
l'offerta presentata nel cempio e destinata a essere cibo dei sacerdoti, 
e le «vostre perle». Anche le «perle» erano quindi tenute in onore al 
punto da poter essere usate in una frase simbolica insieme con il cibo 
santo dei sacerdoti. Inoltre, un testo qumranico molto frammentario 
propone la Sapienza, ipostatizzata come donna elegantissima, la qua- 
le indossa «porpora», «scarlatto», «oro» e «perle» (altri elementi sono 
probabilmente svaniti nelle lacune: 4QBéat [4Q 525] fr. 2, III 5-7). Il 
frammento mostra sia che, in tradizioni giudaiche, le «perle» erano 
state inserite in serie di cose preziosissime insieme con quelle che ca- 
ratterizzano le vesti sacerdotali, sia che potevano essere adoperate 
per descrivere una figura femminile ipostatizzata importante come la 
Sapienza. Con l'uso giovanneo delle «perle» nella Nuova Gerusalem- 
me, la funzione salvifica del giudaismo non è negata, ma assistiamo a 
uno slittamento simbolico, probabilmente fondato su riflessioni cri- 
stiane su Cristo e sugli apostoli come «pietra» e «fondamenta» della 
chiesa (cfr. note a 21,11 e 14). Se (e soltanto se) Babilonia rappresenta 
la depravazione di Gerusalemme, si comprende che in essa debbano 
comunque essere presenti delle «perle», così come deve apparire an- 
cora (a 18,12 e 16) quello stesso «bisso» che al cap. 19 è caratteristica 
dei santi (per i commentatori che ritengono che Babilonia sia Roma, 
il «bisso» deve mutare significato nei diversi contesti: Bauckham 
1993, p. 369). Doveva probabilmente apparire a Giovanni come una 
colpa gravissima di Gerusalemme-Israele quella di avere trascinato 
nella prostituzione con la bestia gli attributi sacri della Dimora e del: 
la veste di Aronne. Anche qui, il precedente profetico pare chiaro: 
Gerusalemme ha volutamente «profanato il tempio», anzi, ha imban- 
dito un banchetto di prostituzione con i pagani, usando l’«olio» e ! 
«profumi» che appartenevano a Dio, almeno secondo Ezechiele 
(23,39.41). Tuttavia non tutto sembra trascinato dalla «donna» nella 
sua prostituzione con la bestia: nelle varie liste bibliche, infatti, com 
pare sempre il «giacinto», qui assente. Il termine indica un tessuto 
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colorato con la cosiddetta «porpora viola», probabilmente di colore 
blu scuro. Nell'Apocalisse lo troviamo soltanto a definire una pietra 
preziosa, ovviamente blu, nelle fondamenta della Nuova Gerusalem- 
me (11,20) e, almeno come colore, lo vediamo connesso con le coraz- 
ze della cavalleria angelica (9,17). Esso resta dunque sotto il controllo 
di Dio, sia come elemento di salvezza, fondamento apostolico della 
Gerusalemme escatologica, sia come realtà in qualche modo legata 
agli strumenti della giustizia divina. Questa interpretazione sarebbe 
forse conciliabile con quello che Giuseppe Flavio racconta del valore 
simbolico di «giacinto e bisso, scarlatto e pipers la porpora rap- 
presenta il mare e il bisso la terra, per la loro origine (la porpora è 
tratta da molluschi e il bisso è tessuto dal lino), mentre lo scarlatto e 
il giacinto sulla base del loro colore rappresentano il fuoco e l'aere 
(Bell. lud. V (5,4) 111 sg.). Vuole Giovanni dire che, dei quattro, l'e- 
lemento «celeste» rimane fedele a Dio? ποτήριον χρυσοῦν: è il 
«calice» di 14,10 e 16,19, questa volta saldamente «in mano» alla «pro- 
stituta-Babilonia» che era stata detta riceverlo alla fine del capitolo 
precedente. Il testo non dice che ella debba berne, e quindi pare an- 
cora che ne usi per dare da bere ad altri. Anche il particolare che sia 
«d'oro», forse derivato da ler. 51,7 (cfr. note a 14,10-1 e a 17,1), mo- 
stra che é lo strumento dell'azione di Dio. Proprio questo particola- 
re, nel momento stesso in cui Babilonia sembra al massimo della pro- 
pria potenza, sottolinea nuovamente che tutto è sempre sotto il con- 
trollo di Dio. γέμον... αὐτῆς: il contenuto del calice, destinato a 
quanto pare a coloro con i quali la «donna» si prostituisce, è espresso 
con una terminologia che riconduce con insistenza a quella che per 
Giovanni doveva essere la depravazione del giudaismo. «Abomina- 
zione», βδέλυγμα, è la somma impurità, individuata in Dan. 9,27 
(11,31; 12,11) con il culto idolatrico nel tempio di Gerusalemme; cfr. 
Eu. Marc. 14,14 ed Eu. Mattb. 24,15. Per la sua esclusione dalla Nuo- 
va Gerusalemme, ved. Apoc. 11,17. Insieme con «prostituzione», 
«abominazione» è termine tecnico del linguaggio profetico per indi- 
care il peccato idolatrico di Israele. 

y. ἐπὶ τὸ μέτωπον... γεγραμμένον: l'esegesi contemporanea si è 
convinta di trovare in questa espressione la prova storica che la pro- 
stituta non sarebbe altro che Roma. Sulla base di alcuni passi di Se- 
neca e di Giovenale, infatti, si è ritenuto che le prostitute dei lupa- 
nari romani di epoca imperiale, per farsi conoscere dai potenziali 
clienti, avrebbero posto attorno al capo una strisciolina di tessuto, 
Con su scritto il proprio nome. Giovanni avrebbe dunque voluto allu- 

tre a un'abitudine precisa, così che il lettore accorto potesse più fa- 
cilmente giungere all'identificazione. In anni recenti si è visto che le 
testimonianze latine non permettono affatto una tale interpretazione 

eagley 1987, p. 102), dovuta al sovrapporsi al testo delle abitudini 
Sessuali di un mondo a noi più vicino, abituato ai bordelli della belle 
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époque e alle case chiuse d’anteguerra. Tuttavia tale spiegazione del 
versetto non scompare, poiché evidentemente comoda (p. es. Bauck- 
ham 1993, p. 344, il quale addirittura crede che le prostitute pirasse. 
ro col proprio nome scritto sulla fronte «per le strade» di Roma). 
Ora, però, anche se Seneca o Giovenale avessero davvero detto que]. 
lo che un paio di generazioni di studiosi ha creduto dicessero, pare 
abbastanza strano che un ebreo come Giovanni, non foss'altro per 
problemi di purità, conoscesse gli usi e i costumi dei postriboli roma- 
ni o immaginasse che i primi lettori del suo testo (giudei cristiani 
d'Asia Minore) fossero così addentro ai segreti lascivi della Suburra 
da comprendere l'allusione. Scartata questa ipotesi, osserviamo che 
l’ Apocalisse è colma di personaggi che recano «scritto sulla fronte», 
vuoi come «sigillo», vuoi come «marchio» (e in questo caso anche sul. 
la mano), un nome o un numero che indica la loro appartenenza alla 
schiera di Dio o alla schiera del Satana (per il termine «fronte», che 
si ritrova a 7,3; 9,4; 13,16; 14,1.9; 20,4 € 22,4, cfr. nota a 13,16). Non 
vi € alcun motivo per ritenere che Giovanni, nel caso della «donna - 
rostituta - città», si sia ispirato a modelli diversi da quelli usati per 
e frasi parallele nel resto del libro. Non possiamo supporre che un'a- 
bitudine - per altro inesistente - delle prostitute romane sia parsa 
così importante a Giovanni da modellare un'immagine ricorrente in 
tutto il testo e applicata anche alle schiere dei santi. Come per le ve- 
sti e i monili, di cui abbiamo visto la fonte nell'Esodo, anche il parti- 
colare del nome scritto sulla fronte deriva dal cuore della religiosità 
giudaica. Si tratta del πέταλον, o lamina d'oro del sommo Sacerdote, 
più volte descritto nella Bibbia (Ex. 18,16-8, cfr. 39,30-1). Probabile 
sostituto sacerdotale della corona regia (cfr. Leu. 8,9 ed Ez. 21,31; an- 
che il rescritto di Claudio, riportato da Giuseppe Flavio, Ant. Iud. 
XX [1,2] 12, per cui cfr. nota a 17,4, parla di «corona»), era una lami- 
na «aurea pura» (χρυσοῦν καθαρόν), che il sommo Sacerdote indossa- 
va «sulla fronte», sopra il turbante, cosi che fosse visibile quando si 
avvicinava a Dio. Su essa, «come su un sigillo», era scritto: «Sacro 
santo (godeî) per YHWH» (LXX: ἁγίασμα κυρίου; cfr. Zach. 14,1; 
ma le fonti greche contemporanee al secondo tempio parlano soltan- 
to del Nome; cfr. Giuseppe Flavio, Be//. Iud. V [5,7] 235: «Intorno a 
essa [una «tiara» di bisso e giacinto] vi era un'altra corona d'oro, con 
incise le sacre lettere: queste sono quattro vocali»). Il termine qodel, 
corrispondente a «sacro» e a «santo», indica lo stato particolarissimo 
di purità in cui deve trovarsi Aronne (e, quindi, per suo tramite, 
popolo) quando si presenta a Dio. Questo stato di purità sarebbe 
inattingibile, se Dio stesso non purificasse il popolo; per questo la 
LXX interpreta il termine in un senso di azione: «santificazione» sl 
gnifica l'atto del santificare, cioè del rendere puro ciò che puro non 
è. Il πέταλον aveva la funzione di ricordare a Dio il suo dovere-pote 
re di rendere santo Israele, cancellando i suoi peccati. Grazie a Ε550, 
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«Aronne solleverà, porterà via i peccati dei santi» (Ex. 18,18 LXX: 
ἐξαρεῖ ᾿Ααρὼν τὰ ἁμαρτήματα τῶν ἁγίων), cioè quelli commessi dagli 
ebrei; infatti «i figli di Israele mediante ogni offerta delle loro cose 
sante» possono «santificare», rendere di nuovo puri i loro atti pecca- 
minosi; è proprio il πέταλον a rendere la santificazione possibile, ga- 
rantendo l'intervento misericordioso di Dio, l'accettazione delle of. 
ferte e, insomma, della vita rituale ebraica. Perció esso «starà sulla 
fronte di Aronne, sempre, accettabile per essi (gli ebrei) di fronte a 
Dio» (LXX, ibid.: καὶ ἔσται ἐπὶ τοῦ μετώπου 'Aapov διαπαντὸς δε- 
χτὸν αὐτοῖς ἔναντι κυρίου). La funzione del πέταλον si esplicava quin- 
di soprattutto nel grande Giorno dell'Espiazione (Yom Kippur), il 
cui scenario simbolico ha probabilmente lasciato un'impronta nella 
mente dell'ebreo Giovanni e nella struttura ideale stessa dell’ Apoca- 
lisse. Quello era infatti il giorno in cui il peccato di Israele era con- 
dotto dal capro nel deserto, luogo del Satana (Azazel), «limite infe- 
riore» di un cosmo unitario il cui «vertice massimo» è il tempio di 
Dio in Gerusalemme, dove scorreva il sangue del sacrificio (ved. A. 
Destro-M. Pesce, «Il rito ebraico di Kippur: il sangue nel tempio, il 
peccato nel deserto», in G. Galli (a cura di], Interpretazione e perdo- 
no, Genova 1992, pp. 47-73, nonché degli stessi, «Conflits et rites 
dans le Temple de Jérusalem d’aprés la Mishna. Le rite de Yom Kip- 
pur (Traité Yoma) et l'ordalie des eaux amères (Traité Sota)», in Le 
Temple Lieu de Conflit, Leuven 1995 [Les Cahiers du Centre d'Etude 
du Proche-Orient Áncien VII], pp. 127-37). Sebbene trasformata 
dalla prospettiva cristiana e dalla critica radicale portata da Giovanni 
alle istituzioni giudaiche non cristiane (e quindi non piü efficaci), l'i- 
dea di fondo, della connessione del sangue con Gerusalemme e con il 
tempio e del peccato con il deserto, percorre tutto il libro. La centra- 
lità della lamina aurea nella vita cultuale del giudaismo era tale che 
l'espressione «portare il πέταλον» significava «fungere da sacerdote 
officiante» (Policrate, vescovo di Efeso alla fine del II secolo, Io dice 
dell'apostolo Giovanni in Eusebio, Historia Ecclesiastica III 31,3 e V 
24,3). La funzione sacerdotale di «santificare i peccati» fu oggetto di 
insistenti riflessioni nel cristianesimo primitivo, che vedeva in Gesù 
il vero sommo Sacerdote (basti rinviare alla cristologia di Ep. Hebr.), 
colui il quale offre sé stesso come vittima in un sacrificio veramente 
«accetto» a Dio (cfr. Eu. Io. 17,19: ὑπὲρ αὐτῶν ἐγὼ ἁγιάζω ἐμαυτόν, 
che riprende l'aylasua del πέταλον), così da rendere accetta a Dio 
anche la vita dei fedeli (Ep. ΡΡΗ. 4,18). Ex. 28,38, citato sopra, è una 
delle fonti di Eu. Io. 1,29 («Ecco l'agnello di Dio, colui che porta via 
ὁ αἴρων] il peccato del cosmo»), sulla base della quale l'autore ha 
adattato il testo di Isaia sull'Agnello sacrificato: l'Agnello non si li- 
Mita a «portare su di sé i peccati» (Is. 53,12 LXX: ἁμαρτίας... ἀνή- 
vene), ma li «porta via», appunto come Aronne. Questo contesto 
ideale, piuttosto che esperienze dubbie e peregrine, spiega l'insisten- 
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za di Giovanni sul nome scritto sulla fronte, nel bene e nel male. In 
particolare, poi, sia il contesto di Ex. che descrive efod e pettorale 
sia quello che descrive il πέταλον, specificano sempre che le lettere 
sono incise «come (se si trattasse di) un sigillo». I termini scelti dalla 
LXX fanno pensare a un lavoro a rilievo (Ex. 28,36: χαὶ ἐχτυπόσεις 
ἐν αὐτῷ ἐκτύπωμα σφραγίδος; Ex. 39,31, nella LXX alla fine del cap. 
36: xai ἔγραψεν én’ αὐτοῦ γράμματα ἐχτετυπωμένα σφραγίδος), ma 
in ogni caso le espressioni bibliche sottolineano la loro funzione di 
«modello», il loro valore di archetipi. Come un sigillo funge da πιο. 
dello, giacché lascia ripetute impronte di sé, così queste lettere sacre 
sono la sorgente prima della salvezza per Israele, [^ quale continua a 
ripetersi nel tempo grazie al loro ripetuto apparire di fronte a Dio. 
La reinterpretazione cristiana e giovannea del giudaismo sostituisce 
alle lettere ebraiche «il Nome» che solo dà la salvezza, cioè quello di 
Cristo unito a quello di Dio (ved. nota a 14,1). Questo ha ora funzio- 
ne di «sigillo» e compare sulla fronte degli eletti, popolo di sacerdoti 
e martiri, di cui Gesù Cristo è il modello. Da queste riflessioni deri- 
va probabilmente l'idea dei componenti le «cento quaranta quattro 
migliaia segnati col sigillo» e dei santi che recano sulla fronte il sigillo 
con il Nome. Di contro vi è una coerenza fra Babilonia e i reprobi, 
che hanno sulla fronte il marchio con il nome della bestia, la cui fun- 
zione anticristica è evidente attraverso tutto il libro. Come i fedeli 
ebrei indossano filatteri, così gli adoratori della bestia hanno il mar- 
chio sulla fronte e sulla mano (cfr. note a 17,4 e a 13,16); la città-pro- 
stituta, carica di attributi sacerdotali, reca sulla fronte il nome della 
propria degenerazione, come sulla fronte il sommo Sacerdote porta il 
πέταλον. Non è impossibile che Babilonia e i segnati con il marchio 
siano pagani: Ez. 28,13 sembra riprendere pietre e incastonature del 
pettorale per descrivere il principe di Tiro (ved. oltre). Tuttavia la 
polemica contro il giudaismo non cristiano, che percorre tutta l'opera 
di Giovanni, spiega meglio quanto stiamo leggendo. Il giudaismo, 
rappresentato dalla Città del tempio, ha trascinato nella propria pro: 
stituzione idolatrica le cose più sante. Il culmine negativo consiste 
nel non riconoscere la messianicità di Gesù e nella sua uccisione ese- 
guita in accordo con quelle autorità romane o filoromane che detene- 
vano il potere di nominare o rimuovere i sommi Sacerdoti e a cui era 
no state affidate per tanti anni le insegne stesse del potere sacerdota- 
le. μυστήριον... μεγάλη: non è chiaro se il termine «mistero» fac- 
cia parte della scritta o se sia un intervento diretto di Giovanni, o 
dell’angelo, a sottolineare l’importanza della rivelazione che si sta ε[- 
fettuando, del mistero che si sta gradualmente rivelando. La presen 
za della parola indica che Giovanni attribuisce una particolarissima 
importanza a quanto va dicendo. Il termine μυστήριον compare ne 
testo quattro volte. Nella prima e nell'ultima ricorrenza si tratta 
sempre di un «mistero» che viene rivelato a Giovanni (il mistero 
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«delle sette stelle» e «della donna e della bestia»; cfr. note a 1,20 e a 
17,7). Le altre due volte, il «mistero» non viene spiegato, anche se 
Giovanni fornisce elementi per l'interpretazione. À 10,7 troviamo «il 
mistero di Dio», che «si compie» con le ultime «sette piaghe»; qui ab- 
biamo un «mistero» connesso con il nome spirituale della «donna- 
prostituta». Sembra quindi che il testo voglia contrapporre due mi- 
steri, quello di Dio e quello del Satana. Quello di Dio consisterebbe 
nella sua giustizia che si compie, soprattutto su Israele, ma anche sul 
mondo pagano, travolto in un rapporto di reciproca corruzione con 
Israele. I} mistero del Satana sarebbe esattamente complementare a 
quello di Dio, poiché indicherebbe la massima degenerazione di 
Israele-Gerusalemme, che assume il nome e la funzione spirituale 
dell'Egitto, di Sodoma, di Babilonia. Quelle ricchezze che garantiva- 
no la «santificazione» di Israele sono state da Israele stessa gettate «a 
porci e cani» (cfr. Eu. Mattb. 7,6 e nota a 22,15); anziché salvare il 
mondo intero, sono divenute la rovina di Israele idolatra e delle gen- 
ti rimaste pagane. La corruzione irreparabile di Israele e il conse- 
guente capovolgimento nella linea di sviluppo della storia della sal- 
vezza che, tramite la missione terrena di Gesù, avrebbe dovuto por- 
tare la salvezza alle genti, questo costituisce il «mistero» del Satana, 
il vertice della sua apparente vittoria. Con l'uccisione del Cristo e la 
conseguente condanna di Israele, il Satana sembra avere finalmente 
preso possesso di tutta la storia umana: la sua «guerra contro i rima- 
nenti del seme» della donna (12,17) ha dato i propri frutti. Soltanto i 
pochi fedeli di Gesù rimangono a sostenere la lotta con la bestia. Per 
gli — moderni vi è una difficoltà logica (o metodologica) che ri- 
schia di minare alla base tutto il nostro ragionamento: perché mai 
Giovanni avrebbe scelto una realtà notoriamente pagana e antiebrai- 
ca, come la biblica Babilonia, responsabile della distruzione di Geru- 
slemme, proprio per rappresentare Gerusalemme o, comunque, il 
giudaismo non cristiano dei suoi tempi? In realtà Giovanni si pone 
lungo una linea di riflessione «spirituale» secondo la quale ogni città 
0 popolo pagano, punito o minacciato di punizione da Dio nella Bib- 
bia, diviene modello per Gerusalemme idolatra. Già l'Antico Testa- 
mento minaccia al popolo infedele o ai suoi governanti il destino del. 
l'Egitto (ved. note a 15,1 € a 16,2), di Sodoma e Gomorra (cfr. note a 
1,8 e a 14,11), di Gabaon (cfr. nota a 16,21). Il caso di Tiro è comples- 
Ὁ poiché già Ez. 26-8 descrive la città e il suo sovrano con termini 
envati dalla vita cultuale e dal mondo religioso ebraici (forse il pet- 
torale di Aronne in Ez. 18,11). Il motivo storico per questo fenomeno 
deriverebbe dal fatto che Tiro era tradizionalmente alleata di Geru- 
ulemme (sin dai tempi di Salomone e Hiram, coinvolto nella costru- 
e del tempio: 1 Reg. 5,1-12 (15-26 LXX)) e quindi la sua caduta 
Poteva essere considerata come una caduta da uno stato simile o ana- 
980 a quello in cui era Gerusalemme. Questo spiega perché Ezechie- 
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le possa dire del «principe di Tiro», cioè della figura angelica o ange. 
lomorfica che rappresenta la città, che era «come un cherubino», po- 
sto da Dio «sul monte santo» (Ez. 28,14; LXX: ἐν ὄρει ἁγίῳ θεοῦ), dal 
quale ora Dio lo ha «scacciato», gettandolo «a terra» (vv. 15-6; da qui 
deriva una tradizione interpretativa, che va da Origene sino a leg- 
gende medievali, giudaiche e islamiche, secondo cui lo stesso Hiram 
diviene Satana: Halperin 1988, pp. 241-7). Non solo, ma la moneta di 
Tiro (tetradramma o statere d'argento), ancora alla fine del secondo 
tempio, era la moneta ufficialmente usata nelle transazioni del tem. 
pio. Si trattava quindi di una moneta in qualche modo «sacra» e la 
connessione fra Tiro, il tempio e Gerusalemme ne era rafforzata. I 
destini delle due città divengono interscambiabili. La quarta grotta 
di Qumran ci ha restituito frammenti di un commentario al profeta 
Naum (.,4QpNaP) che conferma l'abitudine di applicare a Gerusalem. 
me e ai suoi capi profezie di sventure indirizzate originariamente ai 
nemici di Israele. Nab. 1 e 4 contiene oracoli contro Ninive e i suoi 
sovrani: la Ninive della fine del VII secolo a.C. è definita «città di 
sangue» e «prostituta», che usa «filtri» o «veleni» (Nah. 3,1.4) e pene 
terribili sono minacciate contro di lei. Orbene, per i settari, in rotta 
con le autorità religiose e civili di Gerusalemme, tutti gli oracoli di 
Naum sono attualizzati e riguardano i loro nemici. A quanto si com- 
prende, la «prostituta» è sostanzialmente Ja comunità dei farisei, la 
quale inganna tutti gli altri giudei, dai sovrani al popolo, e anche gli 
stranieri (Nah. 3,4: «ha traviato le genti con la sua prostituzione»), 
cioè proseliti e simpatizzanti del giudaismo. L'Egitto (nominato al v. 
9) rappresenta alleati di chi è al potere, forse un gruppo di esseni (?) 
ritenuti apostati o la misteriosa «casa di Peleg». Lo stato frammenta- 
rio non permette molto di più, ma osserviamo che Ninive era minac- 
ciata di distruzione da Naum: Dio l'avrebbe spogliata, mostrando i 
suoi genitali alle genti e ai regni (4,5), le avrebbe gettato addosso l'a- 
bominio (4,6) e infine essa si sarebbe ubriacata (4,11). Il testo è muti- 
lo, ma dopo l'ubriachezza di Ninive si comprende che l'esegeta parla- 
va di una «loro coppa» che inseguiva Manasse (cioè la casa regnante 
degli asmonei o erodiani). L'ubriachezza era quindi probabilmente 
intesa come una punizione dei governanti di Gerusalemme (cfr. nota 
a 17,1). Non solo, ma a Nab. 3,13, che parla di un popolo di donne, 
che apre le porte «della terra» ai nemici, l'esegeta esseno riferiva 

testo a «tutto il territorio d'Israele, fino al mare» (4QpNab fr. 5; 
García Martínez 1994, p. 197; Allegro 1968, p. 42). Identica attualiz 
zazione troviamo per Abacuc (rQpHab). I «caldei» di Hab. 1,7-9 di- 
ventano i £ittim, cioè forse i Romani, i quali, in una parafrasi di Aba- 
cuc, «calpestano la Terra con i loro cavalli e i loro animali e vengo 
no da lontano, dalle isole del mare, per divorare tutti i popoli, co: 
me un'aquila insaziabile» (rQpHab III). I commenti più interessant! 
per noi sono alle colonne IX e XII. Nel primo contesto, l'esegett 
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commenta Hab. 1,84 «poiché hai saccheggiato molte genti, il resto 
dei popoli saccheggerà te», applicandolo a «gli ultimi sacerdoti di Ge- 
rusalemme, che accumuleranno ricchezze e bottino saccheggiando i 
popoli, ma alla fine dei giorni le loro ricchezze e il loro bottino ca- 
dranno nelle mani dei &ittim». Egli commenta quindi Hab. 1,80, «a 
causa del sangue umano [versato] e la violenza fatta nella terra, nella 
città e in tutti i suoi abitanti», dicendo: «La sua interpretazione con- 
cerne il Sacerdote Empio, poiché per l'empietà contro il Maestro di 
Giustizia e i membri del suo consiglio Dio lo ha consegnato nelle ma- 
ni dei suoi nemici per colpirlo con una punizione, per distruggerlo 
con amarezza d'anima per aver agito empiamente contro il Suo Elet- 
to». Questi versetti mostrano come, all'interno del giudaismo, potes- 
sero esservi contrapposizioni così nette da ritenere l'intervento mili- 
tare pagano una punizione per le autorità di Gerusalemme, colpevoli 
di aver «versato il sangue» del fondatore della setta, considerato l'«e- 
letto» di Jahvè. Questo comporterà (col. X) che «fuoco di zolfo» sia 
versato sugli avversari (i sacerdoti di Gerusalemme?), mentre «città 
di sangue» (assente in Hab., ma richiamata da 2,8b) è la comunità del 
«Predicatore dell'inganno» (un maestro fariseo avverso al Maestro di 
Giustizia). Subito dopo, commentando Hab. 2,15, l'esegeta ci fa sa- 
pere che il Sacerdote Empio tentò di eliminare, senza riuscirci, il 
Maestro di Giustizia in esilio: questo atto di violenza fu il versamen- 
to di sangue profetizzato da Abacuc. Infine arriviamo alla col. XII, 
dove commenta Hab. 1,17 (che è identico a 2,8b) con queste parole: 
«La sua interpretazione: La “città” è Gerusalemme, poiché in essa il 
Sacerdote («Empio» in sopralinea) ha compiuto atti obbrobriosi e ha 
contaminato il santuario di Dio. E “violenza contro la terra” sono le 
città di Giuda, di cui ha saccheggiato i beni dei poveri». I poveri che 
vengono derubati dovrebbero essere i veri fedeli, cioè i seguaci del 
Maestro di Giustizia. Da un punto di vista strettamente storico, 
sembra di dover dedurre che la persecuzione fu soprattutto economi- 
ca (il testo parla di «furto») e che vi fu poco spargimento di sangue, 
ma la coscienza di essere il vero Israele perseguitato fece il resto. 
Mentre il Maestro di Giustizia non fu ucciso, il cristianesimo primi- 
tivo poteva lamentare l'uccisione del proprio fondatore, quindi quel- 
la di capi delle proprie comunità, come Stefano e Giacomo, tutte av- 
venute in Gerusalemme, a opera di capi religiosi e politici dei giudei; 
la «città del sangue», quale fosse in origine il contesto biblico in cui 
cra nominata, per loro non poteva non essere Gerusalemme, a cui, 
Come avevano già fatto i profeti e come stavano facendo i commenta- 
tori qumranici, applicavano le profezie di punizione destinate alle 
a dei pagani. . ἡ μήτηρ τῶν πορνῶν: questa è l'unica volta nel 
compaia il termine «madre», e si tratta di una maternità 

‘generata. Anche Iezabel ha «figli» e figli ha pure la «donna» cele- 


ste e quindi terrena del cap. 12. Possiamo poi supporre che la Nuova 


164 COMMENTO 17, 5-6 


Gerusalemme, definita «sposa», sia in qualche modo destinata alla 
maternità. Soltanto, però, la «prostituta» è definita «madre», anzi, 
«madre di prostitute». Mentre le prime due «donne» hanno figli an. 
che maschi (Iezabel) e forse soltanto maschi (la «donna» del cap. 12), 
ora abbiamo una donna-prostituta che genera donne-prostitute (la 
lettura πόρνων, «prostituti» o «fornicatori», non è impossibile in un 
testo senza accenti, ma non pare presa in considerazione dagli esegeti 
antichi; improbabile Humphrey 1995, p. 108, che considera πορνῶν 
«maschile o femminile»). Questo comporterebbe analogie con le ri. 
flessioni che gli gnostici svilupperanno sulla femminilità di Israele 
come segno della sua imperfezione e negatività; senza spingerci trop- 
po innanzi, possiamo osservare che i tempi stavano maturando in 
modo che in alcuni circoli cristiani il distacco dal giudaismo assumes- 
se i toni di un contrasto cosmico e simbolicamente sessuale. In ogni 
caso, la maternità della «prostituta» è molteplice, poiché essa è ma- 
dre τῶν πορνῶν xai τῶν βδελυγμάτων τῆς γῆς. Abbiamo visto che al 
v. 4 il termine βδελύγματα servirebbe a Giovanni per indicare l'abo. 
minio della depravazione di Israele; se questo vale anche qui, dobbia- 
mo domandarci se il termine «terra» non indichi nuovamente la 
«Terra». Il costante accostamento fra abominio e prostituzione spin- 
ge a interpretare in tal senso. 

6. μεθύουσαν ex τοῦ αἵματος: così, con la gradualità programmata 
da Giovanni, arriviamo a uno degli elementi centrali per la caratte- 
rizzazione della figura di Babilonia: il suo rapporto con il «sangue», 
che ella beve (cfr. nota a 16,4). La frase presuppone che Babilonia ab- 
bia bevuto dal «calice» che tiene «in mano» (cfr. nota a 18,6). Prima 
di tutto il testo specifica che si tratta «del sangue dei santi e del san- 
gue dei testimoni di Gesù»; non è quindi sangue di nemici né il san- 
gue proprio di Babilonia (questo fatto impedisce di vedere qui un pa- 
rallelo a versi spesso citati, come Is. 49,26, dove i nemici di Israele 
sono destinati a «ubriacarsi del proprio sangue» o come Is. 34,7, dove 
«la terra [degli idumei] si ubriacherà del (loro) sangue»). L'ubriacatu- 
ra di sangue reca già in sé la punizione della città, ma questo, sebbe- 
ne annunciato sin dal v. 1, ancora non appare: la donna sembra goz- 
zovigliare, «ubriaca», ma non sofferente, tanto da destare lo «stupo- 
re» di Giovanni (che forse si attendeva di «vedere la punizione»: cfr. 
v. 1). Dal contesto la città risulta responsabile per il sangue versato. 
(Queste considerazioni mostrano affinità e differenze di «Babilonia» 
rispetto ai destinatari della terza piaga, i quali «versarono sangue di 
giusti e di profeti, e desti loro sangue da bere» [16,6; cfr. nota 4 
16,4]. Il sangue è stato versato da coloro che ora lo bevono, ma non 
appare affatto che si tratti dello stesso sangue [né che sia il proprio): 
è il sangue in cui è stata trasformata l’acqua di fiumi e sorgenti. 
bere il sangue (senza ubriacatura, a quanto pare] è una punizione; 
per le creature del mare, anzi, ha portato la morte [16,3]. Vi è du 
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que un'analogia di fondo, ma vi sono anche differenze.) Mentre altri 
aspetti del rapporto di «Babilonia» con il «sangue» saranno chiariti 
nel corto dei capp. 18 e 19, per ora vediamo il fatto in sé: «Babilonia» 
sguazza nel sangue e se ne ubriaca. Ora, se nella Bibbia esiste una 
«città del sangue», questa é Gerusalemme, come proclama Ezechiele. 
Ez. 22,2, dato l'accenno alla «condanna» della città («E tu, figlio del- 
l'uomo, non giudicherai la città del sangue?»; LXX: xai ov υἱὲ 
ἀνθρώπου el χρινεῖς τὴν πόλιν τῶν αἱμάτων;), sembra essere uno dei 
brani a cui Giovanni si è ispirato. Lo spargimento del sangue inno- 
cente in Gerusalemme (ὦ πόλις ἐχχέουσα αἵματα ἐν µέσω αὐτῆς: Ez. 
12,3 LXX), a opera dei «principi» o comunque delle autorità, è un 
motivo ricorrente nelle pagine di Ezechiele (nel solo cap. 22 cfr. an- 
che i vv. 6, 9, 12 e 27). Da Ezechiele deriva anche forse uno dei mo- 
tivi per cui Israele deve essere donna: il comportamento peccaminoso 
degli Israeliti, infatti, è «come l'impurità di una mestruata» (Ez. 
36,17; LXX: κατὰ τὴν ἀχαθαρσίαν τῆς ἀποχαθημένης); perciò Dio di- 
chiara di aver «versato la propria ira su di loro per il sangue che essi 
avevano versato» (v. 18). La meditazione di Ezechiele ha due aspetti. 
Dal punto di vista dell'osservanza, la città colpevole raggiunge il 
massimo dell'impurità, poiché il sangue da lei versato è quello di una 
donna mestruata; se a questo si aggiunge che è già impura in quanto 
prostituta (contaminata da uomini che non rispettano le norme di 
purità), si vede come raggiunga un livello di impurità difficilmente 
raggiungibile da un uomo. Inoltre, se versare il sangue dei propri cit- 
tadini innocenti corrisponde all'impurità di donna mestruata, ciò si- 
gnifica che versa proprio sangue impuro. Questo versamento sarà 
quindi punito con il versamento dell'ira di Dio, secondo il solito 
schema di azioni contrapposte (cfr. nota a 16,4). Si tratta di diverse 
variazioni su un unico tema centrale: Gerusalemme versa sangue in- 
nocente e perciò è stata o sarà punita da Dio. Anche nei testi non bi- 
lici ritrovati a Qumran, non solo vi è un'ovvia riaffermazione dei 

divieti biblici (p. es. RT LII τι) o vi sono radicalizzazioni di posizioni 
usuali (p. es. RT XXXII 12-5 [sangue delle offerte]; 4Q493, 5-6 [nor- 
Me per i sacerdoti in ce V ma appaiono tracce di speculazioni 
che continuano a sottolineare il rapporto fra Gerusalemme, o comun- 
que il mondo giudaico, e il sangue come sorgente di contaminazione. 
Nel riassunto della storia della salvezza contenuto nel Documento di 
Damasco, i discendenti dei patriarchi, scesi in Egitto, «camminarono 
nella durezza del loro cuore e mangiarono sangue e furono fatti a 
Pezzi i loro maschi nel deserto. Sono divenuti colpevoli i primi che 
entrarono nel patto e furono consegnati alla spada» (CD III 5-7). Si 
—— gi elementi di sfondo del quadro, vicini alle posizioni di 
— sraele è in Egitto e si contamina ingerendo sangue, perciò 
* atti a pezzi, con il rilievo che pur essendo entrati nel patto, 
essendo stati i primi a entrare nel patto, furono consegnati alla 
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spada (sia o no «Spada» un'entità angelica punitrice). Lo stesso testo, 
a due colonne di distanza, dichiara che anche il tempio è contamina. 
to, poiché gli ebrei, soprattutto le autorità sacerdotali, hanno rappor- 
ti sessuali con donna mestruata (V 6-7). Il testo per noi più interes. 
sante, però, insieme con 1QpHab commentato al v. 5, è 4QTest 
(40175), che contiene un commento a vari testi scritturistici e, nel fi. 
nale, interpreta pseudo Giosuè (detto anche Salmi di Giosuè), un te. 
sto parabiblico a noi precedentemente ignoto, che costituisce un am- 
pliamento di Giosuè e che è stato trovato anch'esso a Qumran, in 
frammenti, nella stessa grotta (4Q379). Pseudo Giosuè amplia la ma. 
ledizione di Ios. 6,26 contro i ricostruttori di Gerico, dicendo che ta- 
le ricostruzione é una maledizione per l'intero Israele, tanto che 
«hanno fatto scorrere sangue come acqua sopra il muro della figlia di 
Sion e sopra il bastione di Gerusalemme» (4Q175, 21-30 = 40379, 
II 7-14; ctr. C. Newsom, The ‘Psalms of Joshua’ from Cave 4, «Journal 
of Jewish Studies» XXXIX 1988, pp. 56-73, spec. 68-73). Il sangue 
sulle mura di Gerusalemme (riferimento a un fatto bellico?) è una 
conseguenza della «profanazione della Terra» (cioè della terra santa) 
causata da chi ha ricostruito Gerico. 4QTest, a sua volta, rincara la 
dose, affermando che la profezia di pseudo Giosuè («Ricostruiranno 
questa città ed edificheranno per essa muro e torri per farne un rifu- 
gio/fortezza del male»), in origine riferita a Gerico, si riferisce profe- 
ticamente a Gerusalemme stessa, secondo l'abitudine esegetica di ap- 
plicare a Gerusalemme le maledizioni bibliche riferite a città dei ne- 
mici (cfr. nota a 16,21). Osserviamo infine che forse fu proprio la de- 
finizione di «città del sangue», applicata da Naum a Ninive, a facili- 
tare lo slittamento su Gerusalemme delle profezie contro Ninive (cfr. 
nota a 17,5). Per le minoranze giudaiche perseguitate non vi erano 
dubbi su chi fosse il responsabile del versamento del sangue degli in: 
nocenti. Da ultimo, varrà la pena ricordare che anche per i gruppi 
giudaici non avversi a Gerusalemme, la città è e resta comunque 
il luogo in cui è stato versato «sangue innocente» (p. es. 2 Bar. 
64,2). ἐθαύμασα... µέγα: Giovanni sta probabilmente riprenden- 
do Hab. 1,5 (TM): «Guardate fra i popoli... stupite di stupore» (è l'u- 
nico passo biblico in cui appaia l'accusativo interno del verbo «stup!- 
re»; per lo stupore come segno di desiderio sessuale represso [Pippin 
1992, p. 57], cfr. Lupieri 1999). Il contesto storico di Abacuc è diffi- 
cile da ricostruire, tuttavia lo stupore è causato dal vedere «i Caldei» 
giungere con la loro possente macchina bellica e ristabilire sul trono 
di Gerusalemme chi ne ha diritto, attualmente spodestato da un so- 
vrano illegittimo, tenuto sul trono da Egizi e/o Assiri. Saremmo in 
torno al 605 a.C.; Abacuc sarebbe un rappresentante di un partito 
antiegiziano e vedrebbe nei Babilonesi lo strumento della volontà pu: 
nitrice di Dio. Questa sta per abbattersi sulla Giudea, colpevole di 
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essere ora alleata con l'Egitto e di avere con ciò frustrato il progetto 
di Giosia (cfr. nota a 16,16). Come per Geremia, l'alleanza con l'Egit- 
to e l'abbandono della politica di Giosia sono la causa della rovina 
imminente di Gerusalemme (R. D. Haak, Habakkuk, Leiden 1992 
[VT Suppl. 44)). Quale fosse il quadro storico originario, già a Qum- 
ran (rQpHab) il passo di Abacuc era interamente interpretato in chia- 
ve antigerosolimitana, gli oppressori erano gli asmonei allora al pote- 
re, insieme con i sacerdoti e i farisei loro alleati; tanto che il Peser ad 
Abacuc, all'inizio del versetto legge: «Guardate fra i traditori» e non 
«fra i popoli». Tuttavia, se la prostituta è Gerusalemme (che è «Egit- 
to»), il contesto di Giovanni calza con l'atmosfera profetica di Aba- 
cuc. Così come è coerente con tutta la tradizione profetica biblica il 
fatto che sia una potenza pagana a distruggere Gerusalemme. Gio- 
vanni non distingue fra «due» potenze pagane (corrispondenti agli 
antichi Egizi e Babilonesi) sia perché, forse, negli anni in cui scrive il 
pericolo dei Parti è lontano sia, soprattutto, poiché, nella forte pola- 
rizzazione che caratterizza il suo pensiero, vi è un unico mondo mal- 
vagio, i cui mostri, belve, teste e corna sono tutti orchestrati dal Sa- 
tana. Poco importa chi, nella storia degli avvenimenti umani, di- 
strugga Gerusalemme; chiunque sia, è la bestia. 

7. τὸ μυστήριον... θηρίου: un unico mistero di malvagità accomu- 
na la donna e la bestia. Anzi, proprio l'unione della donna e della be- 
stia sembra costituire il mistero tragico e terribile dell'apparente vit- 
toria del Satana nella storia (cfr. nota a 17,5). Nel nostro verso Gio- 
vanni dice che la bestia «sorregge» la donna; il concetto è subito ri- 
preso per ben tre volte, dal punto di vista, se così si può dire, della 
donna: essa «siede su» al v. 9, poi «siede» al v. 15 e infine «ha regno 
su» al v. 18. Dovrebbe trattarsi dello stesso fenomeno: l'insistenza di 
Giovanni si comprende se «sorreggere-sedere-regnare» indica appun- 
to figurativamente la sostanza del rapporto fra la bestia e la donna, il 
«mistero» della vittoria del Satana. Osserviamo anche che l’angelo, 
dopo aver detto di voler rivelare «il mistero della donna e della be- 
stia», in realtà rivela prima il mistero della bestia e solo da ultimo 
svela il mistero della «donna». Che l’ultima realtà a essere spiegata 
sta la donna, significa che proprio essa è ciò che interessa a Giovan- 
ni. La «donna», non la bestia, è oggetto del suo stupore: date quelle 
che erano le premesse teologiche della storia della salvezza (l'amore 
di Dio per il suo popolo), è la trasformazione della donna in prostitu- 
ta, non la naturale malvagità della bestia, ciò che desta orrore nel 
veggente giudeo cristiano. 
, 8. ἦν... ὑπάγει; la prima definizione della bestia è un parallelo 
εἶα definizione trimembre di Dio incontrata all'inizio del libro 
4.8; 4,8; cfr. note ad /occ.), parallelo che mostra l'inferiorità della 
e Come nel caso di Dio, anche la bestia & vista in rapporto al 

Po, ma a fronte dell'eterno essere di Dio, la bestia è caratterizza- 
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ta solo per il passato dall'essere, dal non essere invece per il presente 
e da un'esistenza effimera e fugace per il futuro. La definizione è ri. 
petuta alla fine del verso (ἦν xai οὐχ ἔστιν xai παρέσται) e ripresa αἱ 
v. 11; a ogni ricorrenza il terzo membro varia, indicando particolari 
diversi, ma insiste sul fatto che la bestia stessa è votata a rovina 
(ved. nota a 17,11). Stando alle sue caratteristiche, la «bestia» destina. 
ta a «salire dall'abisso» assomma in sé quelle del drago che è il Satana 
e quelle della bestia che «sale dal mare», la quale pare distinta dal Sa. 
tana. Al cap. 12, il «drago-serpente-Satana» ha sette teste, dieci corna 
e sette diademi (12,3), con la regalità, quindi, connessa con le «teste»; 
al cap. 13, la «bestia che sale dl mare» ha dieci corna, sette teste e 
dieci diademi (13,1), con la regalità connessa con le corna. Qui abbia. 
mo una «bestia» con sette teste e dieci corna, senza diademi; tutta- 
via, al v. 9 le sette teste sono dette «re» (e quindi la regalità è nelle 
teste, come per il drago) e poi al v. 12 anche le corna sono dette «re» 
(e quindi la regalità è nelle corna, come per la bestia dal mare). Inol. 
tre la «bestia che sale dal mare» aveva «sulle sue teste un nome di be. 
stemmia» (13,1), mentre questa è tutta «ripiena di nomi di bestem- 
mia» (17,3), cosi come i quattro «animali» ci sono apparsi «ripieni di 
occhi», cioé letteralmente ricoperti (4,6.8). Sembra quindi indicare 
un ulteriore, peggiore grado di depravazione idolatrica (cfr. nota a 
13,1). La «bestia dalla terra», comparsa a 13,11 e poi sostituita dallo 
«pseudoprofeta» a 16,13, € ora scomparsa. La medesima funzione reli- 
giosa e sacerdotale, date le sue vesti e dati i suoi attributi, è svolta 
dalla «città-prostituta» (cfr. Corsini 1980, p. 455); lo «pseudoprofe- 
ta», infatti, ricomparirà a 19,20, cioè soltanto dopo la distruzione e 
scomparsa di «Babilonia» (a 18,21 abbiamo l'ultima ricorrenza del no- 
me; per l'analogia del trattamento di Babilonia con quello del Sata- 
na, cfr. nota ad ἰος.). Da quel punto del cap. 19 si avrà anche una 
nuova separazione fra i destini della «bestia» e del «drago»: mentre la 
«bestia» & gettata nella «palude del fuoco» (19,20), le ultime vicende 
del drago, di nuovo esplicitamente identificato col «serpente» e col 
«Satana», saranno descritte al cap. 20. Qui troveremo un'ultima di- 
stinzione fra drago e bestia a 20,10. Quindi il Satana, a partire dal 
cap. 13, agisce nella storia tramite due suoi emissari, con i quali costi- 
tuisce una sua trinità, imitazione malvagia della trinità divina. La be- 
stia dalla terra, responsabile del culto e della religione depravata, 
corrisponde negativamente allo Spirito: si tratta di uno spirito di 
menzogna, tanto che puó essere definita «pseudoprofeta». Lo pseu- 
doprofeta, a sua volta, sembra agire attraverso la città-prostituta, 4 
cui lascia svolgere le proprie funzioni. Quando questa è distrutta € 
scompare, egli riappare, ma soltanto, ormai, per essere punito. La be- 
stia dal mare e il drago-Satana sono distinti all'inizio; nel rapporto € 

prostituzione-fornicazione con la donna paiono come sovrapporsi 19 
un'unica figura. Come la divinità del Figlio è espressa in modi tali 
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che portano quasi a una fusione con il Padre, nella trinità satanica il 
Satana e la bestia dal mare si fondono in un'unica belva che «sorreg- 
ge» la città-prostituta. In questo atto, che rappresenta l'apparente vit- 
toria del Satana, questi deve agire al massimo della propria potenza: 
nel momento in cui le forze del male entrano in rapporto con la don- 
na, tutta l'energia satanica è come concentrata. Nella sua seduzione 
della donna, che non aveva potuto uccidere al cap. 12, consiste la sfida 
del Satana a Dio. Avendola sedotta, quindi, egli può distruggerla. In 
ciò, però, egli compie ancora la volontà di Dio (17,17), non essendo 
per questo meno colpevole. Infatti, quando tenterà, mediante i suoi 
emissari, di combattere con |’Agnello, questi saranno sconfitti e puni- 
ti Come i mostri veterotestamentari (p. es.: Ez. 29,3-5; Iob 40,15- 
4116) e come il Beliar dei qumraniti, il Satana ricompare per quello 
che realmente è, nonostante le apparenti vittorie: un tragico trastullo 
di Dio. La visione di Giovanni è profondamente unitaria e perfetta- 
mente biblica. Il fatto che la «bestia» del cap. 17 assommi in sé aspetti 
del drago-Satana e della bestia dal mare, ci permette di tentare una 
spiegazione dei primi due elementi della sua definizione trimembre. 
Essa dovrebbe riferirsi al Satana, il cui passato presso Dio giustifica il 
fatto che «egli era», mentre la sua caduta rappresenta figurativamente 
il fatto che «egli non è», nonostante i suoi tentativi di esistere (παρέ- 
σται). Anche il terzo elemento che, al futuro, descrive la belva come 
destinata a «salire dall'abisso e andare in perdizione», sarebbe allora 
una precisa allusione alle vicende sataniche in occasione del «millen- 
nio», così come sono descritte a 20,2-10 (per cui ved. note ad /occ.). 
Identica allusione agli eventi del «millennio» troveremmo quindi an- 
cora a 17,11 (ved. nota ad ἰος.). Non è chiaro se la visione si riferisca a 
eventi storici o a eventi pre- o meta-storici. Per un verso, il fatto che 
la belva satanica «non sia» (più), mentre «era» (prima), mostrerebbe 
che il Satana è già stato cacciato dal cielo; per altro egli ancora «dovrà 
salire dall'abisso», e quindi ci troviamo prima della battaglia di «Gog 
e Magog» (cfr. 20,7-9; l'«abisso» è a 10,3). Quindi saremmo all'inter- 
no della storia di salvezza. Detto questo, tuttavia, restano ancora al- 
meno tre interpretazioni possibili. Secondo la prima (e più probabile), 
la visione descrive il Satana ben libero di agire sulla terra e nella sto- 
Na, prima di essere gettato in quell'«abisso» da cui dovrà salire. Sia la 
sua prima sconfitta (Harmaghedon), a seguito della quale è incatenato 
«per mille anni», sia la sua successiva liberazione e definitiva sconfitta 
(Gog e Magog), sarebbero così eventi escatologici. Per la seconda (e 
meno probabile) interpretazione, il Satana è già ora in realtà nell'abis- 
sa, da cui salirà una sola volta. Non vi è distinzione cronologica fra 
cacciata dal cielo e sprofondamento nell'abisso e tutta la storia coinci- 
le con il millennio. La terza lettura, come la prima, vede una gradua- 
lità nello sprofondamento del Satana, ma definisce le tappe diversa- 
mente: precipitato sulla terra all'inizio della storia, sprofonda nell'a- 
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bisso quando uccide Gesù. Questa sua apparente vittoria è la sua vera 
sconfitta e quindi il millennio coincide con il tempo della chiesa sulla 
terra (per altre interpretazioni, ved. note a 20,1-9). Ques;'ultima in. 
terpretazione è difficilmente conciliabile con l'ipotesi che la «donna. 
città-prostituta» sia Gerusalemme o Roma o qualsiasi città storica: se 
il Satana è incatenato nell'abisso al momento della crocifissione di 
Gesü (e la bestia e lo pseudoprofeta sono gettati nella palude del fuo. 
co: 19,20), non può poi avere le mani libere per distruggere Gerusa- 
lemme (o Roma; 17,16). Il testo indica, credo, che la distruzione della 
città precede la prima battaglia (di 19,19-21). Se neghiamo questo, 
dobbiamo contestualmente rinunciare a qualsiasi tentativo di legare 
l' Apocalisse a eventi storici noti e databili e ritenere invece che essa si 
riferisca esclusivamente a realtà simboliche e atemporali. 

9. “Se... σοφίαν: il termine νοῦς compare soltanto qui e a 13,18, 
dove incontriamo una frase parallela, con una somiglianza terminolo. 
gica che non può essere casuale. Infatti, a 13,18 Giovanni sta comuni. 
cando il «numero» della bestia, di cui ora sta fornendo una spiegazio- 
ne più approfondita. Probabilmente la ripetizione vuole significare 
che si tratta sempre della stessa realtà e della stessa rivelazione e che 
tale rivelazione ha una particolare importanza. Quanto al significato 
dei termini coinvolti, νοῦς sembra voler indicare la capacità in un es- 
sere umano di penetrare il mistero, mentre σοφία, di cui questa è l'ul. 
tima ricorrenza, le due altre volte indica un attributo dell'Agnello 
(5,12) o di Dio (7,12). Nell'insieme la frase, e il suo parallelo a 13,18, 
dovrebbe indicare che il contenuto della rivelazione proviene da Dio 
e che esso è davvero comprensibile soltanto a chi è predisposto a 
comprenderlo. αἱ ἑπτά... εἰσίν: la prima spiegazione è che «le set- 
te teste sono sette monti». L'interpretazione più usuale, accolta da 
quasi tutta la critica, vuole che qui il testo parli di Roma, edificata 
sui sette colli. Giovanni, però, non dice mai da alcuna parte che si 
tratti di «colli»: il termine ὄρος, che ricorre otto volte in tutto nel te- 
sto, non significa altro che «monte» o «montagna». Negli altri casi 
(tranne, forse, a 21,10) è sempre possibile che la realtà descritta come 
«monte» sia pensata da Giovanni essere di natura angelica. Questo € 
coerente con tradizioni apocalittiche dove appaiono anche i «sette 
monti»: «E vidi una cosa terribile: colà vidi sette stelle come grandi 
montagne ardenti... gli spiriti degli angeli che si sono uniti con le 
donne» (cfr. tutto 1 En. 18,13-19,1, il passo parallelo in 1 Επ. 21,56€ 
1 En. 108,4; per i sette monti-troni fedeli a Dio cfr. Introduzione, p. 
L e nota a 14,1). Nel bene e nel male, «montagna» è una manifesta: 
zione terrena di una realtà angelica (mentre «stella» è il suo corri: 
spettivo celeste). In 1 Επ. 52,2 sgg. (LP), p. es., troviamo anche sel 
monti di metalli diversi che, sulla scorta di Dan. 1, rappresentano | 
sei regni terreni che precedono l'avvento del messia, essendo stat! 
creati «per la potenza del messia, affinché comandi e diventi potente 
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sulla terra». I sei monti sono destinati a sciogliersi «come cera» da- 
vanti a lui, «deboli sotto (o: davanti) ai suoi piedi» (1 En. 52,6; cfr. 
Ps. 97,5). Questo passo probabilmente rappresenta una riflessione 
sulla settimana cosmica (cfr. note a 9,5 € 12,6); quello che a noi inte- 
ressa è che i regni-periodi siano rappresentati come montagne e che 
siano destinati a soccombere insieme nello scontro finale con il mes- 
sia (per la loro compresenza, cfr. nota a 17,10). La mia ipotesi è che 
Giovanni stia usando le stesse immagini dell'apocalittica a lui con- 
temporanea e stia appunto ribadendo che la bestia, con le sue sette 
teste, rappresenta la totalità del potere nella storia umana, espressio- 
ne diretta di quella natura angelica decaduta e terrigna quale è il Sa- 
tana (la corrispondenza fra monti e diavoli-dèi è così diffusa da appa- 
rire anche in testi non particolarmente legati a tradizioni enochiche, 
quale 2 Bar. 36,5: «E il capo dei monti fu umiliato»; cfr. 4Q380 fr. 2, 
2-3: «...] monti e colli [...] chi ha fede in essi tremerà [...»). Inoltre il 
termine ὄρος non è mai usato, nella letteratura greca anteriore a Gio- 
vanni, per indicare i «colli» di Roma, per i quali è di solito usato il 
termine λόφοι, anche nel composto ἑπτάλοφος, tipico della propagan- 
da di età imperiale per definire appunto la Roma dai sette colli. Ne- 
gli autori latini, accanto a colles, troviamo anche montes e, nei poeti, 
arces, ma il fenomeno non sembra avere parallelo in greco, per lo me- 
no in testi che non dipendano da una lettura «romana» dell’ Apocalis- 
se stessa (per l'interpretazione di un sesterzio di Vespasiano, raffigu- 
rante Roma e datato al 71, cfr. Lupieri 1990, p. 391 sg. nota 38). E 
possibile che Giovanni si attendesse, per la fine, una punizione 
esemplare di Roma, magari un capovolgimento di sorti come quello 
attraverso cui era passata Gerusalemme, ma mi pare che egli stia qui 
semplicemente parlando d'altro. ὅπου... ἐπ᾽ αὐτῶν: la frase sot- 
tolinea che il personaggio femminile siede sulle sette montagne, dopo 
che Giovanni ha già detto che essa siede su «molte acque» e «sulla 
bestia». Se ne deduce che «molte acque», «bestia» e «sette monta- 
gne» sono modi diversi per descrivere una sola realtà. L'insistenza 
sul fatto che la donna sieda sulle montagne può indicare che Giovan- 
ni intende parlare di una città (cfr. Introduzione, p. L sg. e nota a 
1116). Se Giovanni sta parlando del peccato di Gerusalemme, signi- 
fica che ai suoi occhi Gerusalemme ha abbandonato il monte santo, 
cioè il Sion, per prostituirsi sulle alture pagane, i sette angeli-diavoli 
che peccarono sin dall'inizio, ovvero con quelle loro manifestazioni 
che sono i vari imperi pagani e nemici d'Israele. L'atmosfera mi pare 
quella stessa dei testi profetici tradizionali. καὶ βασιλεῖς... εἰσιν: 
oltre che montagne, le sette teste della bestia sono anche «re». In ge- 
Nere si ritiene che questi sette sovrani siano gli imperatori di Roma, 
identificabili sulla base del v. ιο. Il Documento di Damasco spiega at- 
tualizzando i termini di Deut. 32,33: «I “serpenti” sono i re dei po- 
poli e la “vite” le loro vie e la “testa delle serpi” è il capo dei re di 
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Grecia» (CD VIII 1o-1). Un altro testo qumranico spiega una profezia 
di Naum, rivolta contro certi «monti», come se fosse riferita contro | 
nemici pagani: Basan, infatti, significherebbe i kittim, il Libano i 
suoi capi e il Carmelo il suo re (yQpNah [4Q169] su Nab. 1,4). «Τε. 
ste» e «monti» biblici, quindi, possono essere spiegati come «re». 
Non è ben chiaro, tuttavia, perché in Giovanni siano i sette colli ro- 
mani a essere identificati con gli imperatori, né perché Roma sia det. 
ta sedere sugli imperatori (semmai, gli imperatori dovrebbero sedere 
su Roma e a capo dell'impero). Se consideriamo che i monti e le stel. 
le sono realtà angeliche che possono contrapporsi a Dio, non desta 
stupore che possano essere considerati misticamente da Giovanni 
(come dagli esegeti del Peser a Naum) l'ossatura spirituale dei vari re- 
gni terreni, i veri dominatori di questo mondo, i sovrani demoniaci 
che apparentemente reggono le sorti della storia umana. Si può vede- 
re Is. 14, secondo cui il re di Babilonia è la stella «figlia del mattino», 
precipitata dal cielo; il personaggio, nella sua vanagloria, esclama: 
«Sopra le stelle del cielo innalzerò il mio trono, siederò su un monte 
alto sopra i monti alti che sono verso settentrione» (Is. 14,13 LXX: si 
osservi il parallelismo fra stelle del cielo e monti del settentrione). Si- 
mile il caso di Ez. 28, che propone la figura dell'angelo-re di Tiro; il 
testo di riferimento è soprattutto Dan. ιο, con gli angeli-principi che 
sono capi spirituali dei vari regni delle genti (e cfr. i quattro angeli, 
uno dei quali si chiama «Babel» e governa «la Persia», nel testo pseu- 
dodanielico di 4Q552 e 553). Anche Ippolito afferma: «Tutte le gen- 
ti, infatti, sono consegnate ad angeli, come dice Giovanni nell'Apo- 
calisse» (in Danielem III 9,10). Nei testi di tradizione enochica, il Li- 
bro dei Sogni parla di settanta angeli-pastori a cui è affidato il gover- 
no del gregge di Israele; essi si succedono nella propria funzione, tra- 
valicano ampiamente i limiti loro indicati e quindi, alla conclusione 
della storia, sono gettati nello stesso «abisso di fuoco» in cui già bru- 
ciano le «stelle» (7 Επ. 89,59-90,25). Un'idea simile appariva in un te- 
sto probabilmente apocalittico ritrovato a Qumran, 4QpsMoses 
(40390), dove parte della storia del secondo tempio, durante la quale 
Israele avrebbe tralignato, è vista dall'autore come un periodo di pu- 
nizione dei giudei, abbandonati da Dio «nelle mani degli angeli di di- 
struzione che li governeranno» (fr. 2, I). Giovanni (a parte l'uso di 
numeri simbolici) non sembra avere in vista questo o quel determina- 
to sovrano, ma i regni della terra in generale, in quanto espresstone 
del potere degli angeli malvagi. Che, poi, le nazioni della terra fosse- 
ro precisarnente «sette» e sotto il potere del Satana, appare da specu: 
lazioni su Deut. 7,1 e los. 24,11, quali troviamo nel Rotolo della Guer- 
ra (TOM, 1Q33), dove «i poveri» sono destinati ad «abbattere le 
schiere di Beliar, le sette nazioni da nulla» (XI 8-9; cfr. nota a 16. 

ιο. οἱ πέντε... μεῖναι: identificati i «re» con gli imperatori romani, 
il verso viene di solito adoperato per tentare una datazione dell'ope 
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ra o, per lo meno, delle visioni avute da Giovanni. Se cinque impera- 
tori sono già «caduti», uno «è» e l'altro «non è ancora venuto», signi- 
fica che Giovanni vive, oppure vuole far credere che la sua visione 
abbia avuto luogo, durante il regno del sesto. Ma chi fu il sesto impe- 
ratore romano? Se si incomincia a contare da Augusto (che, però, 
non accettò mai il titolo di imperatore o re), il sesto è Galba, che re- 
gnò per pochi mesi dopo la morte di Nerone. Essendo il suo regno 
poco significativo, si è pensato che Giovanni abbia incominciato a 
contare da Giulio Cesare, capostipite della dinastia giulio-claudia 
(come farà Svetonio, ma anche qui, a maggior ragione, conviene ri- 
cordare che Cesare non fu mai re o «imperatore»); in tal modo il se- 
sto sovrano è Nerone, e Galba diviene il sovrano che regna per «poco 
tempo». Vi sono studiosi che pensano che Giovanni scriva ai tempi 
del successore di Galba, Otone, e che voglia far credere di scrivere ai 
tempi di Nerone. Egli già sa che Galba regnerà pochissimo, ma vuole 
presentare la sua conoscenza a posteriori come una profezia. Íl testo, 
allora, sarebbe stato scritto e pubblicato durante i pochi mesi del re- 
gno contestato di Otone, nel 69, da un Giovanni che non percepisce 
che anche Otone ha poche chances di sopravvivere. Questa soluzione 
pare improbabile a molti, restii a credere che la guerra civile del 69 
permettesse a Giovanni questo ragionamento. Allora numerosi stu- 
diosi pensano che i tre imperatori de! 69 siano «effimeri»: saltandoli 
a piè pari e considerando Nerone il sesto, il settimo sarebbe Vespa- 
siano. Giovanni scriverebbe all'inizio del suo regno e si attenderebbe 
una rapida fine del nuovo imperatore, destinato a seguire l'esempio 
dei tre predecessori. Come e più che nel caso precedente, Giovanni 
mostrerebbe scarsa lungimiranza politica: comunque tenderebbe ad 
anticipare fittiziamente la redazione dello scritto, dicendo di agire al 
tempo del sesto imperatore, ma vivendo in realtà già al tempo del 
settimo. Quegli studiosi che datano l'opera ai tempi di Domiziano 
pensano invece che Giovanni conoscesse bene le successioni imperia- 
li e anche il fatto che né Cesare né Augusto furono mai formalmente 
«mperatori». Il primo vero imperatore sarebbe allora Tiberio; saltan- 
do 1 tre imperatori «effimeri» dopo Nerone, il sesto è Tito e il setti- 
mo € Domiziano. Anche qui Giovanni retrodaterebbe la composizio- 
ne dello scritto (ο almeno la data della visione) e sarebbe cattivo pro- 
eta per quanto riguardò l'effettiva durata del regno di Domiziano, 
di cui sperava una rapida fine (liste diverse erano proposte da quanti 
atavano il testo ai tempi di Traiano; questa datazione oggi è abban- 
onata). Non è impossibile che qualcuno di questi ragionamenti sia 
awero passato per il capo di Giovanni; tuttavia mi pare molto più 
semplice supporre che qui Giovanni stia meditando su una riflessio- 
ne che vede la storia della salvezza suddivisa in sette tappe o periodi- 
feni. Non è il caso di pensare, come fa Ippolito (in Danielem IV 
3,6), che si tratti di millenni, giacché, p. es., le speculazioni sulla 
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settimana cosmica in 2 Bar. non solo non sono legate a millenni, ma 
indicano periodi di tempo fra loro disuguali (Lupieri 1992, p. 128: 
cfr. Introduzione, p. XLI). La lettura giovannea della storia è insieme 
simile (per il ricorso a una divisione settemplice della storia) e diver. 
sa rispetto a quella di 2 Bar. Ammesso che i sette monti-re siano i 

rincipi angelici di questo mondo, la cui espressione concreta potreb- 
Pes essere gli imperi universali pagani succedutisi a dominarlo, il 
versetto significherebbe che cinque periodi sono passati, mentre il 
tempo di Giovanni è nel sesto. Tutta la storia appare nelle mani delle 
potenze sataniche, giacché (contro 2 Bar.) non vi sono luci a contra- 
starne il potere. Il settimo monte-sovrano non è ancora venuto, ma 
«quando venga, bisogna che egli resti poco». Quindi siamo nel sesto 
periodo (il sesto «è»). Se un calcolo preciso e fondato su millenni 
(come proponeva Ippolito) non è consentito dal testo, l’idea di fondo 
è probabilmente corretta. La breve durata del settimo monte-sovra- 
no coinciderebbe con il tentativo satanico di aggredire il Logos (bat- 
taglia di Harmaghedon), tentativo che fallisce e che è seguito dal re- 
gno millenario di Cristo in terra. Questo regno millenario segna l'oc- 
cupazione del tempo umano da parte di Dio mediante il Cristo: l'in- 
tero settimo periodo, quindi, sarebbe controllato da Dio, mentre la 
bestia e lo pseudoprofeta lo passano vivi nella palude del fuoco e il 
Satana si trova imprigionato nell'abisso (ved. note successive). Non 
deve stupire, infine, che Giovanni possa vedere contemporaneamen- 
te tutte e sette le teste della bestia, anche se esse sono sette periodi, 
passati, presenti e futuri. La compresenza dei tempi nell’eterno pre- 
sente di Dio è presupposto di tutte le visioni apocalittiche (cfr. nota 
a 12,1). Da 2 Bar. 48,2.13 e spec. 54,3, anzi, capiamo in qual modo la 
compresenza cronologica fosse visibile: i «capi dei tempi», corrispon- 
denti ai «monti-re» giovannei, sono angeli che Dio può in qualsiasi 
momento riunire, così da abbracciare con unico sguardo tutti i tem- 
pi, compresenti nella compresenza degli angeli da cui sono dominati 
(cfr. Apoc. Abr. 9,5 e 21,1). 

11. ὃ ἦν... ἔστιν: forse si dovrebbe tradurre «l'Era-e-non-è» (leg: 
gendo ὁ ἦν), in analogia con il titolo divino (cfr. nota a 1,4). αὐ- 
toc... ὑπάγει: ora avremmo un riferimento allo scontro finale di Gog 
e Magog. Il personaggio (indicato da un pronome maschile) sarebbe 
il Satana nella sua interezza, che riassume in sé tutta la potenza della 
bestia («è costituito dai sette», cioè dai monti-re discussi sopra). Ve- 
nendo o ritornando alla fine del «millennio», che è il settimo periodo 
della storia, egli vorrebbe essere l'ottavo, ma, visto che Dio ha già 
occupato, con il regno messianico, il settimo periodo, il sabato cosmi: 
co, a maggior ragione non è pensabile che il Satana possa occupare 
l'ottavo periodo, la domenica cosmica. Questa appartiene a Dio € 
Cristo; il loro potere si estende senza limiti, al di fuori del tempo (co 
me vedremo, non vi sarà più il vecchio «cielo» e vi sarà un giorno 
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continuo [cfr. 20,11 e 21,23-5), cioè non esisterà più il tempo), in 
un'eternità che non permette di essere contata. Sembra, anzi, che 
Giovanni rifugga dal contare o definire il tempo di Dio, proprio per- 
ché è al di fuori del tempo e della possibilità stessa di essere contato, 
mentre il tempo quantificabile è stato fatto proprio dal Satana. L'in- 
tervento di Dio è a più tappe: prima riconquista il settimo periodo, 
che così diventa un «millennio», anzi «il millennio», l'unico periodo 
di tempo indicato da un numero pieno e totalizzante, quindi impedi- 
sce ogni ulteriore conteggio, distruggendo il tempo e ripristinando 
l'eternità atemporale in cui regna sovrano. Fino a che esiste il tempo 
e la possibilità di contarlo, il Satana può sperare e tentare una riscos- 
sa. La maggior parte degli studiosi evita una lettura così «spirituale» 
del testo e ritiene che il personaggio maschile sia un imperatore ro- 
mano. Questi sarebbe il Nerone redivivo che, dopo essere apparente- 
mente o realmente morto, ritornerebbe come ottavo imperatore: 
questo significherebbe che «uno dei sette (cioè dei sette imperatori 
già passati)... è ottavo» (questa interpretazione si regge soltanto se 
xai ἐχ τῶν ἑπτά ἐστιν significa «ed è uno dei sette»; ma ved. Lupieri 
1990, p. 394 sg. nota 47; Mussies 1971, p. 96, osserva che qui ἐχ τῶν 
ἑπτά non è partitivo). 

12. τὰ δέχα... εἶσιν: come le sette teste, anche queste «dieci cor- 
na» vengono da Dan. 7,7 (cfr. 7,20.24). Già in Dan. le corna sono so- 
vrani, e appaiono tutte sull'ultima delle quattro bestie. Non è chiaro 
dove Giovanni le veda (qui e nei passi precedenti: 12,3 e 13,1); egli 
annuncia, peró, che questi sovrani prendono il potere tutti insieme. 
Quindi, come le dieci corna di Dan. appartengono a un'unica bestia, 
così essi costituiscono un unico blocco. Questo, insieme con il fatto 
che abbiano il potere «per una sola ora» e che tutti combattano con 
l'Agnello, essendone sconfitti, sembra escludere una loro successio- 
ne. In ogni caso, queste corna-re sono distinte dalle sette teste-mon- 
tite, di cui appare invece chiaramente una successione nel tempo (e 
su tempi lunghi, se vale la nostra interpretazione). Non solo, ma 
mentre delle sette teste cinque sono passate, una è presente e una so- 
la è futura, l'attività delle corna è tutta vista nel futuro (si noti la 
presenza dello stesso avverbio οὕπω, che non può significare altro 
che «non ancora», in entrambi i versi; contro Corsini 1980, p. 434). 
Ciò nonostante vi è chi ha pensato che le sette teste indichino i primi 
sette imperatori importanti (senza i tre effimeri del 69) e le dieci cor- 
na li indichino invece tutti, compresi gli «effimeri», non senza pro- 
blemi di logica (poiché gli stessi imperatori sono considerati ora effi- 
Meri ora no) e contro il testo (cfr. Lupieri 1990, p. 393 nota 42). Non 

semplice capire a che cosa voglia alludere Giovanni. La prima os- 
Servazione è che egli riprenda ora la descrizione della bestia che sale 
ο... di 13,1 (dove la regalità era localizzata nelle corna). La se- 
Osservazione è che, sulla scorta di Dan. 7, le «corna», diversa- 
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mente dalle teste, dovrebbero essere sovrani umani. Dato il valore 
totalizzante del dieci (e multipli), potrebbe trattarsi di tutti quei re 
della terra che «combatteranno» contro «l'agnello». Quella «guerra» 
annunciata al cap. 13 (vv. 4 e 7) ora si presenta per la prima volta co- 
me una guerra combattuta dall'Agnello, con un'anticipazione dei 
capp. 19 e 20. Mentre, però, al cap. 13 la bestia era detta «far guerra 
coi santi e... vincerli» (v. 7), ora invece questi re «combatteranno con 
l'agnello e l'agnello li vincerà». Le allusioni ai capp. 19 e 20 permet. 
tono almeno tre ipotesi interpretative: i dieci re partecipano al primo 
scontro escatologico, tradizionalmente detto di Harmaghedon (cap. 
19); oppure partecipano al secondo, quello del «Gog e Magog» (cap. 
20); oppure Giovanni fa riferimento a entrambi gli eventi. Con que- 
st'ultima ipotesi, i due momenti di scontro verrebbero a coincidere, 
annullando il «millennio», che non dovrebbe più essere considerato 
uno spazio cronologico reale, ma soltanto nba La massa delle 
allusioni interne spinge a propendere per la prima interpretazione. 
L'alleanza della «bestia» con i «re», infatti, appare in modo esplicito 
soltanto a 19,19, mentre né l'una né gli altri compaiono nello scontro 
del cap. 20 (la bestia è e rimane nella palude di fosco) Inoltre la de- 
finizione dell'Agnello come «signore dei signori e re dei re» corri- 
sponde a quella del Verbo a 19,16 (cfr. nota a 19,11): «Re dei re e si- 
gnore dei signori» (sono gli unici due passi in cui appare l’espressio- 
ne, un doppio esempio di «superlativo ebraico», come «santo dei san- 
ti», «canto dei canti» ecc.). A ben vedere, anzi, solo quella del cap. 19 
è una vera «guerra» combattuta dal Cristo: si può supporre che l'A- 
gnello (innominato nel contesto) si trovi assediato «nell'accampamen- 
to dei santi» (19,9), ma la situazione non sfocia in una battaglia come 
a 19,19- 21, bensì viene risolta da «un fuoco dal cielo» che «inghiotte» 
i nemici (20,9). L'unica allusione possibile del nostro contesto all'at- 
tività demoniaca successiva al millennio è nel particolare che il pote- 
re delle corna-re durerà «per una sola ora», così come al Satana di 
10,3 è concesso un «tempo breve». Tuttavia sia l'«ora sola» (che com- 
pare soltanto nei capp. 17 e 18) può riferirsi ad altro, sia il «tempo 
breve» si riferisce probabilmente a quello di 6,11, essendo una specie 
di caratteristica dell'attività satanica. Se tutto il ragionamento regge, 
le dieci corna si troverebbero (come le dieci corna di Dan.) connesse 
con l'ultima delle teste, la settima che deve ancora venire e che è de- 
stinata a durare poco (v. 10). Non riguarderebbero, quindi, il presen- 
te di Giovanni, ma il tempo dello scontro che precede (brevemente) 
l'avvento del millennio. Il lettore normale, però, non sa ancora che 
vi sarà un «millennio», bensì apprende, per la prima volta nel testo, 
che vi sarà uno scontro militare diretto tra le forze del male e l'A- 
gnello: tale scontro segnerà finalmente la vittoria del bene. 

13. τὴν δύναμιν... διδόασιν: cfr. 13,2.4, dove il Satana dà la sua 
forza e la sua potenza alla bestia. Il concetto sarà ribadito al v. 17; 
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dove Giovanni spiegherà che tale «potenza» è la loro potenza regale. 
Probabilmente qui troviamo una descrizione del fatto che i re dei pa- 
gani si affidano agli dèi per fondare ideologicamente i loro potere. 
L'alleanza fra i re e il Satana consiste in uno scambio di «forza» nelle 
due direzioni: il Satana aiuta i suoi fautori, dando il potere alla bestia, 
ei monarchi delle genti consegnano nelle sue mani la propria autorità. 

14. ὅτι χύριος... πιστοί: forse questo finale è un inciso di Giovan- 
ni, non dell'angelo; cfr. 20,3. Quanto agli epiteti regali, usualmente 
applicati a Dio, hanno loro sede naturale nelle formule di preghiera 
(cfr. Hodaiot (rQH-3QH] XVIII 8: «Ecco, tu se prine pe degli déi e 
re dei gloriosi e signore su ogni spirito e padrone di ogni creatura»). 

15. Τὰ ὕδατα: finalmente riappaiono le acque, annunciate in aper- 
tura di capitolo e poi come dimenticate. Giacché appare improbabile 
che una prostituta possa contemporaneamente sedere su una belva e 
su delle acque, si deve dedurre la corrispondenza simbolica fra la be- 
sia e «le acque». Queste, infatti, rappresentano l'umanità pagana 
(«popoli e folle... e genti e lingue»), al cui interno non compaiono le 
«tribù». Quindi la bestia è il potere politico pagano, manifestazione 
del potere del Satana. 

16. οὗτοι: è maschile, anche se si riferisce a «bestia» e «corna», ter- 
mini entrambi neutri in greco. Siano essi uomini o angeli, Giovanni li 
pensa come maschi. μισήσουσιν τὴν πόρνην... ἐν πυρί: che Babilo- 
nia-prostituta dovesse essere distrutta era atteso almeno sin da 14,8. 
Qui, però, assistiamo a una sorta di colpo di scena, che solo l'antece- 
dente biblico può spiegare: sono gli alleati di «Babilonia» che la di- 
struggono, compiendo in questo la volontà di Dio. Dai versetti prece- 
denti ci saremmo piuttosto attesi il combattimento di «re» e «bestia» 
contro l'Agnello, non contro «Babilonia», con cui paiono giacere nel. 
lo stesso abisso di corruzione. Il capovolgimento di situazione, tutta- 
via, è quello più volte denunciato dai profeti per Gerusalemme, desti- 
nata a essere distrutta dai propri amanti-alleati, idolatri e stranieri. 
Ancora una volta il modello primo è Ezechiele, che dedica lunghi bra- 
ni (spec. capp. 16, 19 e 2.3) a descrivere il destino di Israele e di Geru- 
salemme, «prostituta» e «sanguinaria» che sarà «desolata», «denuda- 
tà», «bruciata» dai suoi stessi amanti (si noti che né Ezechiele né Gio- 
vanni dicono esplicitamente che la città sia «uccisa»). Il particolare 
del divoramento delle carni viene probabilmente da Mich. 3,3-4, che 
nel greco della LXX suona: ὃν τρόπον κατέφαγον τὰς σάρκας τοῦ λαοῦ 
μου... οὕτως χεκράξονται... καὶ οὐχ εἰσακούσεται αὐτῶν («Allo stesso 
modo in cui divoravano le carni dei miei figli... così urleranno... ma 
non sarà portato loro ascolto»). L'invettiva di Michea si rivolge alle 
autorità di Gerusalemme. Ogni singola espressione del nostro passo 
h Numerosi riscontri biblici, oltre a Ezechiele; si veda p. es. Is. 1,7: 
vostra terra è ridotta a un deserto, le vostre città bruciate; la vo- 

fa campagna la divoreranno altri sotto i vostri occhi, e sarà desola- 
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ta, distrutta come Sodoma». E certo che il destino usuale di una città 
distrutta fosse il suo rogo, tuttavia può essere significativo che il par- 
ticolare del fuoco sia ripreso nel compianto su Gerusalemme ritrova. 
to a Qumran (4QapocrLamA [4Q179] fr. 1, I ο). Osserviamo anche 
che tutta la scena del cap. 17, dalla descrizione del peccato di prosti- 
tuzione della città sino alla visione della sua distruzione, è sempre lo- 
calizzata nel «deserto» del v. 3. Il particolare, oltre che riferirsi alla 
simbologia del Kippur (cfr. nota a 17,5), dovrebbe richiamare eventi 
dell'esodo, così come appaiono, p. es., in Ez. 20,13 e 21. Dio aveva al. 
lora rinunciato a distruggere completamente Israele peccatrice, ma 
ora, dopo il peccato definitivo, l'azione di Dio diviene definitiva. I 
versi finali di questo capitolo sono quelli che più spingono a identifi- 
care con Gerusalemme, o comunque con una realtà giudaica, la città 
prostituta (fra l’altro, la condanna a essere «bruciata sul fuoco» è da 
Leu. 11,9 riservata alla figlia di sacerdote che si contamini prostituen- 
dosi: ἐπὶ πυρὸς χαταχαυθήσεται dice la LXX). Il passo mira a ricon- 
durre sotto il potere di Dio l’intera storia umana, apparentemente ab- 
bandonata nelle mani del Satana. Giovanni sottolinea sempre che 
l'attività satanica è sotto il controllo di Dio; egli ora ripete con insi- 
stenza che la distruzione di Gerusalemme, per quanto eseguita dalle 
stesse forze del male con cui si era corrotta, è voluta da Dio. La fine 
della città e del tempio non deve spaventare l'ebreo divenuto cristia- 
no, poiché tutto avviene secondo la volontà di Dio. La domanda a cui 
è difficile rispondere è quando tutto ciò avverrà. Abbiamo visto co- 
me l’inizio del «millennio» sia il momento in cui pare più logico situa- 
re l'attività delle dieci «corna»: la loro battaglia, insieme con la bestia 
e contro l'Agnello, sarebbe lo scontro descritto al cap. 19. Se questo è 
vero, allora anche la distruzione della città, compiuta dalle «dieci cor- 
na» e dalla bestia insieme, dovrà segnare per lo meno l'inizio dell'atti- 
vità, e quindi del «potere» regale, di queste forze malvagie. Lo stretto 
parallelismo tra il v. 17 e il v. 13 (incentrati sull'unicità di «intenzio- 
ne» delle potenze sataniche) mostra che la guerra contro l'Agnello e il 
massacro della prostituta-città sono strettamente connessi. Credo che 
il pensiero soggiacente possa essere così ricostruito: il Satana è final- 
mente riuscito a sedurre Israele-Gerusalemme e quindi può compiere 
quello che da sempre desiderava, cioè distruggere la città amata da 
Dio. Tale distruzione, che apparentemente mostra la vittoria del Sa- 
tana, in realtà compie la volontà di Dio, che intende punire il tradi: 
mento giudaico. Il Satana ha già segnato il proprio destino: tuttavia 
ora potrà soltanto commettere l'ultimo e definitivo errore di attacca- 
re direttamente l'Agnello. Questo scontro sarà la fine per le forze del 
male e aprirà la via al regno del Cristo nel «millennio». È difficile dire 
quanto distino cronologicamente le due aggressioni del Satana, co 
tro «Babilonia» e contro l'Agnello. Che siano entrambe pensate come 
future (rispetto al momento della visione) emerge dall'abbondanza di 
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futuri nel contesto. Non credo che sia possibile avanzare un'ipotesi 
sulla distanza che Giovanni pensava lo separasse dagli eventi. Se, 
quando Giovanni scrisse, Gerusalemme era già caduta, si tratta di 
una profezia ex euentu (almeno per il tempo della redazione), ma dal. 
l'espressione «per una sola ora» (v. 12) non si può derivare l'immedia- 
tezza dell'aggressione all’ Agnello. E tuttavia interessante osservare la 
connessione della rovina di Gerusalemme con i tempi della fine, al- 
meno logica, se non cronologica: distruzione di Gerusalemme e attac- 
co contro l'Agnello sono due passi che il Satana è destinato a compie- 
re in successione. 

18. ἡ γυνή... µεγάλη: con la spiegazione angelica della vera natura 
della «donna» si chiude la visione nel deserto incominciata con l'ini- 
zio del capitolo. Lo stesso termine ἔρημος non compare più nel libro 
(era apparso due volte al cap. 12), mentre ricorrerà ancora due volte (a 
18,17 e 19) il derivativo ἐρημόω, «desolare», che compare per la prima 
volta (a 17,16). L'astratto ἐρήμωσις, dato lo straordinario successo di 
Dan. 9,17 («l'abominio della desolazione»), tende ad avere un uso cri- 
stallizzato, indicando la prostituzione idolatrica (concretamente, un 
idolo) posta nel tempio (cfr. 1 Mach. 1,54; Eu. Marc. 13,14; Eu. Mattb. 
14,15); tuttavia, in Eu. Luc. 21,20 il termine indica la «desolazione» 
di Gerusalemme, probabilmente causata dagli «eserciti» che la circon- 
dano. Il verbo «desolare» in sé, invece, non è necessariamente con- 
nesso con Gerusalemme (cfr. Eu. Luc. 11,17; Eu. Mattb. 11,15). Con il 
solito procedimento in crescendo, Giovanni conclude una serie di rife- 
rimenti, spiegando finalmente che questa «donna», ora veduta nel de- 
serto, è la «città grande». L'espressione ricorre in tutto otto volte, 
sette volte come ἡ πόλις ἡ — e l'ultima volta (18,21) come ἡ pe- 
γάλη πόλις (se dietro a questo fatto vi sia una speculazione aritmolo- 
gica, & difficile decidere). Sino a questo punto, la «città grande» non 
puó non essere Gerusalemme (cfr. note a 11,8; 14,8 e 16,19); se qui 
Giovanni dice che la «donna» è la «città grande», non può non fare ri- 
ferimento alle due volte in cui, nei passi precedenti al nostro, egli ap- 
punto spiega che cosa mai sia «la città grande». Questo motivo giusti- 
fica perfettamente la presenza dell'articolo determinativo. Quegli 
esegeti (e sono la maggioranza) che ritengono che vi siano due o più 
«città grandi» nel testo, spiegano l'articolo non come un riferimento 
al passi in cui la «città grande» è già nominata, ma con la volontà in 
Giovanni di chiarire che non si tratta di una «città grande» qualsiasi, 
ma di quella «che ha regno sui re della terra», cioè Roma, capoluogo 

cU impero universale. L'aspetto negativo di Gerusalemme non deve 
stupire; come nel caso del capro espiatorio, anche nell' Apocalisse assi- 
Csa) allo sdoppiamento di Israele, nelle sue due componenti di san- 

e di peccato (cfr. nota a 17,5). Quell'unica «donna», sede della 

Promessa, ora diviene «prostituta» per ridiventare «sposa» nel finale 
el libro: la «sposa-prostituta» di Osea (1,2), simbolo unitario di 
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Israele che reca in sé la contraddizione del tradimento, è ormai scissa 
nelle sue componenti, così che la parte negativa possa essere distrutta 
(cfr. note a 19,7 € a 21,2). ἡ ἔχουσα... γῆς: la regalità poteva esse. 
re applicata a Gerusalemme (ved. nota a 17,3) e il regno sognato era 
ritenuto estendersi fino all’Eufrate (ved. nota a 9,14) ovvero, in con- 
testi universalistici e/o messianici, a tutta la terra. Impressiona l'esal. 
razione del ricordo del regno di Davide e di Salomone, in un testo di 
poco posteriore all’ Apocalisse: «La città di Sion dominava allora su 
tutte le terre e le regioni» (2 Bar. 61,7). Era considerato universale 
persino il «regno» di Zorobabele, la cui figura di ultimo sovrano davi- 
dide andava assumendo toni messianici (cfr. P. Sacchi, L'esilio e la fi- 
ne della monarchia davidica, «Henoch» XI 1976, pp. 141-48). Tra i pas- 
si biblici che applicano la regalità in modo esplicito a Gerusalemme, 
emerge Ez. 16, che al v. 13 (ebraico; la LXX tralascia) ricorda come 
Gerusalemme, quando godeva del favore di Dio, fosse «arrivata sino 
a essere regina». [n seguito, peró, «prendesti i vasi... dal mio oro e dal 
mio argento - lamenta Iddio per bocca del profeta - fra quelli che ti 
diedi, e ti facesti immagini maschili e ti prostituisti con esse» (v. 17). 
In Gerusalemme, Quindi regalità e prostituzione idolatrica sono col- 
legate. Né dovrebbe obbligarci a vedere qui Roma il fatto che Babilo. 
nia sia ricordata come regina nella Bibbia o il fatto che alcune frasi di 
Giovanni possano essere citazioni di passi profetici in cui la «regina» 
era Babilonia: Gerusalemme ormai assume su sé stessa epiteti e attri- 
buti delle entità nemiche di Israele (cfr. nota a 17,5). Per quanto ri- 
guarda i «re della terra», abbiamo osservato la loro ambiguità a 17,1. 
In certi testi messianici, come il famoso Salmo secondo, il dominio su 
essi, descritti come in procinto di ribellarsi, promana dal Sion (Ps. 
2,6). Anche la loro ribellione appare soltanto come un episodio nel 
governo «di YHWH e del suo Unto» (v. 2). La Gerusalemme depra- 
vata, nella sua prostituzione con i pagani, ottiene una specie di potere 
(«avere il regno sui re della terra» significa «sedere sulla bestia»), che 
imita penosamente quello per lei programmato da Dio. Si tratta di un 
potere apparente, come quello del Satana, l'unico che possa esserle 
temporaneamente concesso (dal Satana). Data l'opposizione fra que- 
sta Gerusalemme e il messia cristiano, il «regno sui re della terra» 
rende la città una nemica e una concorrente del «re dei re e signore 
dei signori» (17,14 e 19,16). 


18, 1. Metà ταῦτα... οὐρανοῦ: con questa frase di transizione la scena 
si sposta. Conclusa la visione della prostituta (e della bestia) nel de- 
serto, ora assistiamo a due interventi «dal cielo» di figure angeliche 
che con parole o gesti rivelatori continuano a illustrare il destino della 
città-prostituta. La prima figura è un «altro angelo» che, pur essendo 
più rapidamente descritto degli «altri angeli» che appaiono a 5,2 © 4 
R. 4, ha attributi simili a loro e tali da caratterizzarlo come un ange’ 
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cristologico (cfr. anche 10,1 e nota a 18,4). Il fatto che «la terra fu il- 
luminata dalla sua gloria» è tolto alla lettera da Ez. 43,2 (mentre la 
LXX presenta un testo leggermente elaborato: xai ἡ γῆ ἐξέλαμπεν ὡς 
φίγγος ἀπὸ τῆς δόξης χυχλόθεν). La scena di Ezechiele è usata più 
volte da Giovanni: si tratta del ritorno trionfale di Dio, accompagna- 
to dalla sua Gloria, nel tempio ricostruito di Gerusalemme, così co- 
me appare in visione al profeta. Nello stesso verso di Ezechiele (sem- 
pre in ebraico) troviamo che la «voce» della Gloria è «come voce di 
molte acque», così come Giovanni aveva definito la voce del Risorto 
(a 1,15) e come fra breve nuovamente definirà voci angeliche (a 19,6). 
Dallo stesso contesto di Ezechiele vediamo anche che la Gloria pro- 
viene «da Oriente» (43,1.2 e 4), come l'«altro angelo» di 7,2 e come 
«i re» di 16,12 (cfr. note ad /occ.). Lo stesso Ezechiele, infine, affer- 
ma che la visione che ora egli vede è in tutto simile a quella che ave- 
va veduta «quando (Dio) era andato per distruggere la città» (Ez. 
43,3; i Mss. hanno «quando io ero andato», che dovrebbe essere una 
correzione teologica; la LXX modifica ulteriormente, forse frainten- 
dendo l'ebraico: τοῦ χρῖσαι τὴν πόλιν, «per ungere la città») dove «la 
città» è Gerusalemme. Giovanni quindi sta ribadendo quanto ha det- 
to più e più volte: quello che accadde ai tempi di Ezechiele si ripete o 
sta per ripetersi ai suoi tempi. La città, nuovamente e definitivamen- 
te prostituita, deve essere distrutta, così che la Gloria di Dio possa 
ritornare. L'eliminazione stessa della città è un segno del ritorno del- 
la Gloria di Dio, per cui la città è un ostacolo. Dati i tempi, la Gloria 
è ormai una figura angelomorfica; poiché ci troviamo in un testo cri- 
stiano, la figura angelomorfica è anche una figura cristologica. 

1. Ἔπεσεν ἔπεσεν: questo verso e il successivo prendono 14,8 (il 
cui contenuto era già pronunciato da «un altro angelo»). Infatti ri- 
compaiono sia la caduta di Babilonia (con la stessa citazione di Js. 
1,9), sia il «vino dell'ira della sua prostituzione», ma entrambi gli ar- 
gomenti vengono dilatati da Giovanni con una descrizione degli esiti 
della caduta e con particolari aggiuntivi su altre categorie di malvagi, 
oltre a ο insieme con le «genti». 

1. οἱ ἔμποροι... ἐπλούτησαν: compaiono per la prima volta i «mer- 
canti», nominati quattro volte in questo capitolo e sempre connotati 
in modo negativo. Giovanni mostra scarsa simpatia per le «navi» 
(clr. nota a 8,9 e ved. v. 19) e giudica negativamente le «compraven- 
dite» (cfr. nota a 14,4). Anche i termini «ricco», «ricchezza», «arric- 
chire», con le eccezioni di 2,9; 3,18 e 5,12, nelle altre otto ricorrenze 

anno una connotazione negativa. Ma chi sono, o che cosa rappre- 
sentano questi «mercanti»? Gli antecedenti biblici più ovvi sono i la- 
menti profetici sulla caduta di Tiro (Ez. 27; Is. 23), con i suoi mer- 
fanti e marinai e con tutte le sue ricchezze. Vi sono anche espressio- 
ni di Giovanni che paiono citazioni precise (p. es. 18,13c, che deriva 
à Is. 13,8), così che non dovrebbero esservi dubbi sul fatto che Gio- 
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vanni stia effettivamente riprendendo quei capitoli. Tuttavia, pro. 
prio nella lista dei mercanti che commerciavano con Tiro (Ez. 27,12. 
25), compaiono «Giuda e la terra d'Israele» (al v. 17). Inoltre, in Ne. 
hem. 1y troviamo mercanti di Tiro che vendono le proprie merci di 
sabato in Gerusalemme (v. 16), finché ne sono cacciati dal riformato: 
re giudeo. Dentro al tempio è insediato anche il banchiere Tobia, le 
cui cose sono «sbattute fuori» (vv. 5-8). Alla fine, «i mercanti e i ven. 
ditori di ogni merce» di sabato sono allontanati non solo dal tempio, 
ma dalla città e persino dalle sue vicinanze (Nehem. 13,20-1 ebraico; 
per Tiro e Gerusalemme, cfr. nota a 17,5). Questa cacciata dal tem- 
pio di banchieri e mercanti è il modello di un passo famoso nel Nuo- 
vo Testamento, il cui contenuto era tanto importante nel cristianesi- 
mo delle origini da comparire in tutti e quattro i Vangeli: la cosiddet. 
ta «purificazione del tempio» operata da Gesù (Eu. Marc. 11,15 e pa- 
ralleli). Pur nelle analogie fra i testi, solo in Marco e in Matteo ab. 
biamo la cacciata anche degli acquirenti e soltanto in Matteo abbia- 
mo un'unica categoria di «venditori e compratori», cioè di veri mer- 
canti, che «compravendono», senza che l'evangelista dica in che cosa 
commerciano. Ancora una volta, quindi, troviamo le maggiori affini- 
tà tra l'Apocalisse e il Vangelo di Matteo. Le fonti sono di scarso aiuto 
per decidere della natura dei «mercanti» in Giovanni, giacché alcuni 
sono pagani e altri giudei, né ci aiuta la connessione con «la terra»: a 
prescindere dal significato esatto del termine (tutta quanta l'ecume- 
ne o soltanto la Terra d'Israele), Giovanni può voler indicare i mer- 
canti che abitano sulla «terra», oppure i mercanti che appartengono a 
essa, o, infine, coloro che di tale terra fanno mercato (cfr. nota a 
18,23). 

4. Εξέλθατε... ἐξ αὐτῆς: come altre volte (p. es. a 10,1-4), l'appa- 
rizione di un angelo dalle caratteristiche cristologiche è seguita da 
una «voce dal cielo» che conferma o specifica gesti e parole dell'ange- 
lo. L'analogia con l’inizio del cap. 10 è sottolineata dal fatto che que- 
sto «altro angelo» ora «grida con voce forte», come quello aveva «gri- 
dato con voce grande», prima dell'intervento della «voce». Simile in 


questo a figure angeliche veterotestamentarie, la «voce» apostrofa il 
«popolo» definendolo «suo», mostrando così di parlare a nome di 
Dio, ma subito dopo (al v. 5) si riferisce a Dio in terza persona, mo: 
strando di esserne distinta. [n ogni caso, il «popolo» dovrebbe ormai 
essere quello dei seguaci di Gesù. Le prime parole della voce deriva- 
no alla lettera da ler. 51,45 (ebraico), la cui esortazione a lasciare Ba- 
bilonia ha vari paralleli (cfr. Ier. 50,8; 51,6; Is. 48,20; 52,11) e riprese 
nel Nuovo Testamento (2 Ep. Cor. 6,17). Nei Vangeli troviamo l'an: 
tica idea profetica adattata alla realtà nuova: i credenti sono esortatl 
da Gesù, nel cosiddetto «discorso apocalittico», a lasciare la Giudea 
prima della sua distruzione (Eu. Marc. 13,14-8; Eu. Matth. 14,15:10) 0 
addirittura ad abbandonare Gerusalemme «circondata di eserciti» 
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(Eu. Luc. »1,20-2). Il passo di Luca è il più interessante poiché anche 
in esso appare la desolazione come una caratteristica del futuro di 
Gerusalemme (cfr. nota a 17,18). Tutta sul piano spirituale, infine, è 
da interpretare l'esortazione di Ep. Hebr. 13,13 a «uscire dall'accam- 
pamento», inteso come il giudaismo (cfr. note a 20,9 e a 21,1). I passi 
citati confermano che già la primissima riflessione cristiana può ap- 
plicare a Gerusalemme e al giudaismo frasi bibliche che riguardavano 
i nemici del popolo eletto. Questo atteggiamento, caratteristico di 
una minoranza religiosa, si configura come separazione e abbandono 
{del tempio, di Gerusalemme, della Terra) sia in casi di singoli predi- 
catori o fedeli osservanti (per Giovanni Battista e per Banno, cfr. 
Lupieri 1997, p. 80 sgg.; per Yehudah ben Dortai e i problemi gene- 
rali legati all'osservanza, cfr. Y. Sussmann, «Appendix 1: The His- 
tory of the Halakha and the Dead Sea Scrolls. Preliminary Talmudic 
Observations on Migsat Ma'as'e ha-Tora [(4QMMT]», in Qimron- 
Strugnell 1994, p. 192) sia in casi di interi gruppi. I più famosi testi 
qumranici sono espliciti al proposito. La segregazione nel deserto (su 
Is. 40,3) e il convincimento che «Questo è il tempo per preparare la 
via verso il deserto» appaiono nella Regola (105 VIII 13-4 e IX 19- 
10). Il Documento di Damasco è ricco di spunti. Il commento attua- 
lizzante di Ez. 44,15 è netto: i «sacerdoti» sono «i convertiti di Israe- 
le, che hanno lasciato la Terra di Giuda»; i «leviti» sono «quelli che 
si sono uniti a loro»; i «figli di Sadoc» sono «gli eletti di Israele, quel- 
li chiamati per nome, che sorgono alla fine dei giorni» (CD III 21-IV 
4). «La via che hanno scoperto quelli che sono entrati nel nuovo pat- 
to nella terra di Damasco» fa sì che essi non siano più tenuti a «en- 
trare nel santuario per accendere il suo altare invano» (CD VI 11-9; 
per la separazione della «casa di Peleg», ved. il testo di CD XX 22-3, 
citato nella nota a 11,1-2). Anche il frammentario 4Q522, nella con- 
vinzione che Gerusalemme sia attualmente occupata e contaminata 
dai pagani, insiste sulla separazione: «E ora stabiliamo la t[enda del- 
l'aduna]nza lontano da [...] Eleazaro, [per trasport]are la [tenda del- 
l'adujnanza lontano dalla casa di [...» (fr. 8, II 12-3). La separazione 
da Gerusalemme contaminata & dunque un tema diffuso prima del 7o 
{ra significativi gruppi di giudei. 

5 ἐκολλήθησαν... ἁμαρτίαι: i peccati della città si sono ammuc- 
chiati l'uno sull'altro, creando un'unica massa che è cresciuta sino ad 
arrivare al cielo. Che un'eco del peccato umano, quando supera certi 

miti, arrivi sino al cielo (magari su denuncia della terra), è un topos 
abbastanza diffuso (p. es. r En. 9,2); l'antecedente del nostro passo 
dovrebbe essere il verso che descrive lo stato del peccato di Sodoma 
4 Sen. 18,20. 4 Es. 11,43 dice qualcosa di simile (Et ascendit contume- 
la tua usque ad Altissimum) a proposito dell'aquila (l'impero) apo- 
strofata dal leone (il messia). 
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6. ἀπόδοτε... διπλᾶ: non è affatto chiaro a chi possa rivolgersi ora 
la «voce», giacché la precedente esortazione alla seconda persona plu- 
rale («uscite») si indirizza al «popolo» (cristiano), che non sembra in 
grado di punire la città. A quanto pare ora abbiamo un plurale gene- 
rico; la «voce» chiamerebbe a raccolta i nemici ο, forse, figure angeli- 
che punitrici non altrimenti descritte nel contesto immediato. La leg. 
ge del taglione è tradizionalmente applicata ai nemici di Israele. Già 
Ps. 137,8, riferendosi alla «figlia di Babilonia», cioè alla città personi- 
ficata, proclama beato chi le renderà ciò che essa ha fatto agli ebrei 
(Ps. 136,8 LXX: µαχάριος ὃς ἀνταποδώσει σοι τὸ ἀνταπόδομά σου ὃ 
ἀνταπέδωχας ἡμῖν, cfr. ler. 50,15.29). Giovanni sottolinea che alla 
città non è soltanto reso quanto essa aveva compiuto, ma che le vie- 
ne restituito al doppio. La frase «raddoppiate al doppio» contiene un 
accusativo interno (cfr. 16,9) e l'espressione si trova pressoché identi- 
ca in lob 42,10 (ebraico: «[il Signore] raddoppió al doppio»). L'idea 
di una punizione «doppia», tuttavia, è caratteristica tradizionale di 
Gerusalemme e di Israele (cfr. Beagley 1987, p. 98). Is. 40,2 suona: 
«Ha ricevuto dalla mano di YHWH il doppio per tutti i suoi peccati» 
(LXX: ἐδέξατο £x χειρὸς χυρίου διπλᾶ τὰ ἁμαρτήματα αὐτῆς) e ler. 
16,18 ribadisce: «In primo luogo restituirò al doppio le loro malvagità 
e i loro peccati, poiché hanno contaminato la mia Terra con le carcas- 
se dei loro abomini» (LXX: xai ἀνταποδώσω διπλὰς τὰς κακίας 
αὐτῶν xai τὰς ἁμαρτίας αὐτῶν ἐφ᾽ αἷς ἐβεβήλωσαν τὴν γῆν µου ἐν 
τοῖς θνησιμαίοις τῶν βδελυγμάτων αὐτῶν). «Abominio» o «abomina- 
zione» indica qui gli atti rituali (sacrifici) idolatrici compiuti da 
ebrei. Le carcasse di questi sacrifici contaminano la Terra santa di 
Dio. Se, dunque, ci si poteva attendere che i nemici di Israele fosse- 
ro puniti da Dio secondo la legge del taglione, è tradizione che Israe- 
le (e Gerusalemme) sia punita da Dio al doppio (Is. 40,1-5 era com- 
mentato nel frammentario 4QTanb [4Q176] frr. 1-2, fine col. 1). Il 
motivo si trova probabilmente nella coscienza ebraica che il proprio 
peccato non è mai un «semplice» peccato, ma è sempre un tradimen- 
to e quindi è più grave del peccato degli altri e meritevole di pena più 
severa. L'amore di Dio verso Israele e l'elezione a «figlio primogent- 
to» sono il motivo primo della punizione: «Perciò hai versato su no! 
la tua ira [e la tua ge]losia con tutta l'intensità della tua rabbia» 
(4QDibHarr [4Q504] III, spec. 10-1). La questione doveva essere 
ben viva ai tempi di Giovanni, se buona parte di 4 Es. è costituita da 
una teodicea che spiega perché Dio punisca sempre Israele in un mo- 
do che pare sproporzionato ai suoi peccati, almeno a un occhio uma- 
no e soprattutto quando si paragoni la sciagura di Sion con il benes 
sere di Babilonia peccatrice (p. es. 4 Fs. 3,2.28.31). Anche Giovanni 
prende posizione su questo problema nel passo ché stiamo esaminan- 
do: mentre 4 Es. si rifugia nell'insondabilità delle decisioni di Dio 
(4,11), egli, da cristiano, ritiene di conoscere bene i motivi della punt: 
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zione di Gerusalemme e di Israele. Imperdonabile come Sodoma, 
Gerusalemme-Babilonia riceve le «piaghe» (vv. 4 e 8) come l'Egitto e 
infine deve bere in quel «calice» con cui aveva dato da bere agli altri. 
Con il particolare del «calice», Giovanni porta a conclusione quanto 
ha detto in precedenza (cfr. spec. 17,6 e nota): la prostituta «Babilo- 
nia» beve il sangue dal calice che proviene da Dio (cfr. note a 14,8; 
16,19; 17,1; 17,4). Che il «calice» sia destinato a Gerusalemme è detto 
in numerosi passi profetici, come Is. 51,17; ler. 13,12-4 € soprattutto 
ancora Ez. 23,32-4, in cui Gerusalemme beve il calice della «sorella 
Samaria» sino a svuotarlo e a «succhiarne i cocci». Anche il «calice» 
di Hab. 2,16, infine, nella lettura qumranica di rOpHab (cfr. note a 
17,5 € 6), si pensava che fosse riservato da Dio alle autorità giudai- 
che. L'analisi di questi versi mostra come ci si debba muovere nel- 
l'indagine di un testo ricco di allusioni a tratti volutamente criptiche. 
Abbiamo, infatti, un gruppo di idee o immagini (punizione secondo 
la legge del taglione; raddoppio della pena rispetto al peccato; puni- 
zione come atto di bere dal calice di Dio), alcune delle quali possono 
riferirsi a realtà concettualmente distinte (i nemici di Israele; Israele 
peccatrice), mentre almeno una si riferisce soltanto a una realtà spe- 
cifica (il raddoppio della pena si riferisce a Gerusalemme/Israele). 
Come in un'analisi iconologica, l'elemento non ambiguo diviene il 
simbolo dominante di tutta la scena e gli altri assumono un significa- 
to coerente con quello. 

7. Κάθημαι... εἰμί: il verso riprende in più punti l'apostrofe a Ba- 
bilonia di Is. 47, dove la città è definita «signora, padrona fra i regni» 
(47,5), ella pensa di rimanere «signora per sempre» (47,7), di non di- 
ventare «vedova» e di non perdere figli (47,8); tuttavia, «in un solo 
giorno» vedovanza e perdita di figli la colpiranno (47,9). Il riferimen- 
to a Babilonia è quindi certo. Tuttavia, anche qui la profezia dovreb- 
be essere applicata a Gerusalemme o a Israele, grazie a Lam. 1,1, do- 
ve il profeta così piange su Gerusalemme: «Città grande di popolo; è 
divenuta come vedova la grande fra le genti, principessa fra le pro- 
vince è divenuta tributaria». In Lam. 1,2, poi, troviamo un altro 
esempio di quel capovolgimento di situazione e di rapporto con gli 
amanti che abbiamo incontrato nella descrizione della prostituta: 
«Non v'è chi la consoli fra tutti i suoi amanti; tutti i suoi amici... son 
divenuti nemici per lei». 2 Bar. 67,2, infine, offre un parallelo inte- 
ressantissimo: le genti, vantandosi davanti ai loro idoli per la distru- 
zione di Gerusalemme, esclamano: «E stata calpestata quella che per 
molto tempo aveva calpestato ed è stata sottomessa quella che sotto- 
metteva». Che Giovanni intenda riferirsi a Gerusalemme o a Israele, 
Piuttosto che a Roma, pare a questo punto piuttosto sicuro. 

9. Καὶ χλαύσουσιν: i vv. 9 e 10 costituiscono il primo e il più sin- 
tettco di tre lamenti paralleli, che introducono sulla scena i «re della 
tetra» (vv. 9-10), i «mercanti della terra» (vv. 11-172), i «nocchieri» e i 
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«marinai» e «quanti trafficano per il mare» (vv. 17b-20). I tre brani 
propongono una struttura molto simile, in cui i personaggi sono detti 
«piangere» e compiere gesti caratteristici di un compianto funebre; 
per tre volte essi sono detti «stare da lontano» a guardare la rovina 
della città e per tre volte le loro parole sono introdotte in discorso di. 
retto. Anche le loro parole si ripetono secondo uno schema predefi. 
nito, aprendosi sempre con «Guai, guai, città grande» e concluden. 
dosi con l'osservazione che la «condanna» ovvero la «desolazione» 
sono giunte «in una sola ora». Incominciamo con l'osservare che «ter. 
ra» e «mare», attraverso «re», «mercanti», «nocchieri» e «trafficanti», 
sono coinvolti nel compianto sulla «città grande»; al termine del tri. 
plice lamento, in forte contrasto, appare il «cielo», che è invece esor- 
tato a «rallegrarsi» (v. 10). La contrapposizione non é casuale, ma e 
quella che caratterizza il cosmo dell'Apocalisse almeno a partire da 
12,12, quando, con la cacciata del Satana, i «cieli» possono «rallegrar- 
si», mentre «guai» è destinato a raggiungere «la terra e il mare». La 
ripresa di 12,12 nel nostro contesto è evidente. I re, i mercanti e 
quanti vanno per mare sono coloro che detengono il potere umano 
sulla terra e sul mare: la loro contrapposizione al cielo (e a «santi, 
apostoli e profeti»: v. 20) mostra che essi rappresentano una parte 
dell'umanità assoggettata al Satana, quei «re» con i quali la prostituta 
si è prostituita (a 17,2 e 18,3). Tuttavia qui Giovanni aggiunge qual- 
cosa di nuovo a quanto ha già detto: visto che la città-prostituta è 
sbranata dalla bestia e dai re che sono le sue dieci corna, questi re, 
che piangono da lontano al vedere la città distrutta, timorosi «del 
suo tormento», non possono essere gli stessi re che la distruggono. 
Come la distruzione della città a opera della bestia e delle corna, che 
sono destinati a combattere contro l’Agnello (17,14), giungeva inatte- 
sa, così ora il lamento. Se la spaccatura nelle forze del male vede da 
un lato il Satana e le varie bestie e dall'altro la città prostituta e le 
tre categorie di persone che lamentano la sua distruzione, allora le 
«dieci corna» non sono la totalità dei «re della terra», ma un loro 
gruppo. Se i re del lamento sono spaventati, inoltre, significa che te- 
mono di essere coinvolti, di fare insomma la stessa fine. Sono e resta- 
no complici della città prostituta, come e più ancora di quei «re del- 
la terra» che restarono stupiti e increduli alla caduta di Gerusalem- 
me, secondo Lam. 4,12. I lamenti veri e propri, poi, contengono una 
triplice ondata di doppi «guai», il cui rapporto con i tre «guai» dei 
capp. 8-11 è tutto da chiarire. Vuole forse Giovanni dire che la «città 
grande» sta ricevendo «guai» in misura doppia rispetto a quanto desti- 
nato agli «abitanti della terra» (8,13) ovvero a «terra e mare» (12,12)? 
Questo sarebbe coerente con quanto abbiamo visto commentando i 
v. 6. βλέπωσιν... πυρώσεως: cfr. Gen. 19,28 e nota a 14,11. 
10. μιᾷ ὥρᾳ: anche questo particolare, la rapidità della distruzio- 
ne, caratteristica dell'intervento punitore di Dio, dev'essere impor 


COMMENTO 15, 10-13 187 


tante per Giovanni, se lo ripete tre volte (vv. 10, 17 e 19, oltre al v. 8: 
«in un solo giorno»). Forse è anch'esso un richiamo al destino di So- 
doma, così come appare in Lam. 4,6. Vi sono altri paralleli possibili, 
probabilmente Is. 47,9 (già utilizzato ai vv. 7 e 8) o anche Num. 
16,10, che mostra l'immediata efficacia della punizione di Dio anche 
sui ribelli fra gli Israeliti. La durata della distruzione corrisponde 
esattamente alla durata del potere delle dieci corna (17,12); quale che 
sia l'effettiva durata cronologica dell'evento nella storia umana, da 
un punto di vista teologico si tratta di un unico intervento di Dio. 
11-3. L'elenco degli oggetti che costituiscono il «carico» dei mer- 
canti propone un'alternanza davvero insolita, a prima lettura, di ac- 
cusativi e genitivi. Si è scritto molto sulla trascuratezza sintattica di 
questa frase, ma in realtà l'elenco è composto su due livelli logici di- 
stinti. Il primo accusativo («un carico») regge una prima serie di geni- 
tivi, i quali tutti indicano sostanze preziose, di cui basta anche una 
piccola quantità per raggiungere un valore notevole (da «oro» a «scar- 
latto»). Non si tratta ancora di oggetti lavorati, ma di materiali pre- 
ziosissimi. Da questi Giovanni distingue un nuovo materiale, an- 
ch'esso molto prezioso, ma di cui era necessaria una massa maggiore: 
«ogni legno di tuia». Questo è all'accusativo come «carico». Segue 
quindi, ancora all'accusativo, «ogni vaso», cioé «ogni oggetto» (tra- 
duco «oggetto» il termine σχεῦος, «vaso», poiché, calco sull'ebraico, 
indica qualsiasi oggetto o strumento, dai «vasi» del tempio al «vaso 
d'elezione» di Ep. Rom. 9,13). Come «carico», anche «ogni oggetto» 
regge una serie di genitivi dei materiali con cui tali oggetti-vasi sono 
realizzati: avorio, legno preziosissimo (davanti a questo, «ogni ogget- 
to» è ripetuto una seconda volta; osserviamo che ora il «legno prezio- 
sissimo» è lavorato a costituire un oggetto-vaso, mentre quello di tuia 
era grezzo), bronzo, ferro, marmo. Conclusa la serie degli oggetti e 
dei loro materiali, Giovanni riprende l'elenco (e quindi ritorna giu- 
stamente all'accusativo), ricordando spezie, aromi e cibi, il cui valore 
pare inversamente proporzionale alla quantità necessaria. Egli inco- 
mincia con sostanze preziose e ricercate, di cui bastano piccole quan- 
tità (da «cinnamomo» a «incenso»), per arrivare a cibi sempre più co- 
muni: vino, olio, fior di farina, grano. Questi ultimi termini indicano 
grandi masse di cibi di origine vegetale, il cui trasporto doveva svol- 
gersi in grandi quantità. Sempre restando all'accusativo, Giovanni 
Procede come in climax, descrivendo ora enormi masse di entità tra- 
Sportate, per le prime delle quali egli ha il nome collettivo («man- 
Πε» e «greggi»), che pone ancora all'accusativo, senza indicare le 
Specie di cui tali collettivi sono composti (cioè «di bovini» e «di peco- 
re»), in quanto essa è già intesa nel collettivo. Dopo queste, però, 
“δ! non esprime più i nomi collettivi, ma le varie categorie di cui i 
nuov: gruppi sono composti, categorie che pone correttamente al ge- 


Mtivo: «e [orde] di cavalli e [schiere] di carri e [masse] di corpi [uma- 
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nij». I genitivi quindi si spiegano come dipendenti da sostantivi col. 
lettivi sottintesi, che proseguono l'elenco di «mandrie e greggi». Infi- 
ne, egli conclude l'elenco esprimendo un normale accusativo plurale 
(«anime»), posto di nuovo e ancora sullo stesso livello logico di «cari. 
co», seguito dal suo genitivo («di uomini»), a chiarire che non si trat. 
ta di «vite» qualsiasi (come quelle degli animali marini di 16,3). | 
«corpi» dovrebbero essere i servi, come si desume p. es. da Gen. 
36,6, dove si dice che Esaù prende con sé «le sue mogli e i suoi figli e 
le sue figlie e tutti i corpi della sua casa». Anche l'espressione «anime 
di uomini» si ritrova, come oggetto di commercio, in Ez. 27,13, e po- 
trebbe quindi indicare ancora gli schiavi. Come οἱ vede, Giovanni di. 
stingue i «corpi», al genitivo dipendente da un termine collettivo sot- 
tinteso, dalle «anime», all'accusativo che regge un genitivo di specifi- 
cazione. «Corpi» e «anime» si trovano quindi su due livelli logici e 
sintattici diversi, e non e lecito fonderli in unità. Se Giovanni avesse 
voluto semplicemente dire «uomini» o «schiavi», lo avrebbe detto, 
cosi come fa altre volte. Qui egli vuole distinguere il commercio dei 
corpi dal commercio delle anime umane. Osserviamo di passapgio 
che gli elementi del cargo sono in numero di ventinove: non ha quin- 
di alcun fondamento l'ipotesi che essi siano 28, cioè 7 x 4, un nume- 
ro che indicherebbe la totalità dei prodotti (7) provenienti dalle 
quattro direzioni della terra (e diretti a Roma: contro Bauckham 
1993, spec. p. 31). In ogni caso, l'intero elenco, lungi dall'essere tra- 
scurato, appare costruito con estrema attenzione e moderata libertà 
sintattica. Buona parte degli elementi dell'elenco si trova in Ez. 
27,12-24, dove il profeta proponeva una serie di oggetti di mercatura 
che affluivano a Tiro prima della sua attesa caduta: l'idea, quindi, è 
quella di mostrare l'estrema ricchezza di una città corrotta che sta 
per essere presa e distrutta. Osserviamo, tuttavia, che la parte inizia- 
le dell'elenco ripropone i principali elementi costitutivi degli arredi 
del tempio e delle vesti sacerdotali, compreso quel «bisso», la cui pre- 
senza, qui c al v. 16, stupisce parte della critica, poiché il suo candore 
è altrimenti sempre legato a personaggi positivi (cfr. 17,4 e 18,16 e no- 
te). Tutti gli altri materiali possono trovarsi connessi con realtà sia 
buone sia malvagie, ma il «bisso» è da Giovanni sempre e soltanto 
connesso con santità, preghiera, purità. Qual è la sua funzione a Ro- 
ma? Se la città non è Roma, ma una Gerusalemme degenerata, la 
presenza del bisso sacerdotale e sacro, ridotto come tutto il resto 4 
oggetto di mercato, è assolutamente logica e naturale. Anche in que 
sto caso l'immagine o il simbolo non ambiguo deve guidare l'inter- 
pretazione degli elementi neutri o ambivalenti. 

12. σιριχοῦ: l'unico passo dell'Antico Testamento in cui compaia 
la seta è nella storia di Gerusalemme, narrata in Ez. 16. Il profeta dr 
ce che, quando Gerusalemme raggiunse la pubertà, fu amata da Dio, 
che lavò via il suo sangue, la nutri con fior di farina, olio e miele € la 
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copri di gioielli e vesti preziose, oro, argento, bisso e seta, sino a far- 
ne una regina, il cui nome era noto fra Fe gent (vv. 8-14). Subito do- 
po, però, Gerusalemme si prostituì, usando gli stessi oggetti donatile 
da Dio per farsi idoli e per prostituirsi sulle alture (vv. 15-9). I paral- 
leli con il passo di Giovanni sono numerosi e il fatto che l'Antico Te- 
stamento non parli altrove di seta mi pare indichi con sufficiente 
chiarezza che Giovanni vuole alludere a Gerusalemme. πᾶν ξύ- 
λον θύϊνον: il termine dovrebbe indicare un legno pregiato, noto nel- 
l'antichità per la robustezza immarcescibile, resinoso e profumato 
quando brucia (Omero, Od. V 60). L'albero da cui si ricavava è una 
cupressacea, dall'inizio di questo secolo denominata dai botanici Te- 
traclinis articulata, ma in passato chiamata Callitris quadriualuis o 
Thuja articulata. Essa cresce oggi esclusivamente sull'Atlante maroc- 
chino, a Malta e in una zona limitatissima della Spagna. Dovrebbe 
essere uno dei due alberi che i latini chiamavano citrus, il cui legno, 
variegato se tratto dalle radici, era costosissimo e usato soprattutto 
per costruire tavoli di lusso; molto di moda in epoca tardorepubblica- 
na e imperiale, gradualmente scomparve come albero di alto fusto dal- 
l'Egitto e dal resto dell’Africa settentrionale (cfr. Plinio, Nat. Hist. 
XIII 29,91-30,102; F. Olck, in RE III 2, 1899, coll. 2621-4, s.v. «ci- 
trus»). Pregiato come legno da costruzione (servi ancora per la mo- 
schea, poi cattedrale, di Cordova, nel IX secolo), nel Medioevo fu 
usato esclusivamente per la sua resina (la sandracca o sandraccia). 
Non é chiaro se Giovanni abbia conoscenze botaniche tali da voler 
indicare precisamente questo legno e non un altro. Egli sta probabil- 
mente citando un legno per noi misterioso, ampiarnente usato da Sa- 
lomone secondo 1 Reg. 10 e 2 Chron. 1 e 9, in chico detto almuggim 
o algummim, reso nella LXX con ξύλα πεύκινα (2 Chron. 2,8 [ebrai- 
co 7]; 9,10.11) ο ξύλα πελεκητά (1 Reg. 10,11.12 [bis]) e nella Vulgata 
con ligna thyina Ul ] Reg. 10,11.12 [bis]; 2 Chron. [2 Paral.) 9,10.11; 
ma ligna pinea a 2 lor (2 Paral.] 2,8). Questo legno, probabilmen- 
te resinoso, proveniva dal Libano ed era portato a Gerusalemme da 
Hiram, il re di Tiro amico di Salomone. Il contesto di 1 Reg. e di 2 
Chron. è quello dello splendore del regno salomonico, espresso nell'e- 
dificazione del tempio e della reggia in Gerusalemme. Troviamo così 
vari elementi che ricompaiono nel nostro «carico», come i carri e i ca- 
valli, oltre all'oro e all'argento, all’avorio (per il trono) e agli aromi 
(per la reggia) e ai materiali per il tempio; soprattutto, però, incon- 
tramo 1 «re della terra», anzi «tutti i re della terra», di cui Salomone 
è detto più ricco e più sapiente, e sui quali egli «domina» (spec. 2 
Chron. 9,12-3.26 e paralleli). Non solo, ma a 2 Chron. 9,14 (= 1 Reg. 
10,15) troviamo insieme «i mercanti e tutti i re d' Arabia e i governan- 
ti della terra» (la LXX interpreta: τῶν ἐμπόρων xai πάντων τῶν βα- 
at έων τοῦ πέραν xai τῶν σατραπῶν τῆς γῆς, dando al testo un valore 
Universale). Infine osserviamo che proprio questi brani, che descrivo- 
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no la collaborazione di Hiram con Salomone, sono il fondamento per 
la connessione teologica fra Tiro e Gerusalemme. σχεῦος.., Ya). 
χοῦ... xai μαρμάρου: se gli elementi più particolari dell'elenco si rife. 
riscono al culto gerosolimitano e alla ricchezza salomonica, allora an. 
che i «vasi di bronzo [o rame]» saranno un riferimento ai numerosi 
strumenti di bronzo per il tempio e in particolare ai recipienti per le 
purificazioni delle offene e a quell'enorme vasca o bacino, detto «il 
mare», che conteneva acqua lustrale per i sacerdoti (1 Reg. 7,23-39; 1 
Chron. 4,1-6; 2 Reg. 25,13-7 ecc.). Per i «vasi di marmo» suppongo 
che si tratti dei recipienti di pietra scavata (al tornio), che i più osser- 
vanti dei giudei usavano per conservare l'acqua per le purificazioni e 
che erano di varie dimensioni, come recenti ritrovamenti a ‘Ain Fe- 
$kha e a Gerusalemme hanno dimostrato (cfr. Eu. Io. 1,6; ved. N. 
Avigad, «Jerusalem Flourishing. A Craft Center for Stone, Pottery 
and Glass», in H. Shanks-D. P. Cole [edd.], Archaeology and the Bi- 
ble. Tbe Best of BAR II: Archaeology in tbe World of Herod, Jesus and 
Paul, Washington 1990 [orig. 1983], pp. 82 sg. e 86-9; cfr. anche m. 
YomTob 1,). 

14. ἡ ὀπώρα... φυχῆς: l'espressione risulta pesante per l'affastel. 
larsi dei genitivi (per l'ordine delle parole, cfr. 13,3 e 11). Il prodotto, 
la «frutta di stagione», può essere sia l'oggetto del desiderio da parte 
della città (e quindi le merci importate), sia, forse con maggiore pro- 
babilità, il risultato del «desiderio dell'anima» della città, quindi ciò 
che la città produce ed è pronta a vendere ai pagani in cambio delle 
loro cose. Intendo la frase come una possibile ripresa della solita ac- 
cusa a Israele di aver rinunciato a essere il sale del mondo, la sede 
della promessa salvifica anche per i pagani, per essersi messa a com- 
merciare con loro, cioè essere scesa a patti con la loro idolatria. Israe- 
le, anziché conservare le cose sante che le erano state affidate (proba 
bilmente per poterle donare con la venuta del Cristo), le ha trattate 
come un oggetto di proprietà e ne ha fatto mercato (consegnando 
Gesù ai Romani per non privarsene); perciò le sarà tolto tutto € 
quanto le era stato da Dio destinato ora passa ai cristiani. xal 
πάντα... τὰ λαμπρά: se vale l'interpretazione sin qui difesa, le «cose 
grasse» (lucide) e «splendenti» altro non sarebbero se non la vita cul- 
tuale giudaica, con le sue vittime sacrificali (le cose grasse) e i suo! 
splendori. Questa cessò, almeno nelle forme più pubbliche ed evi- 
denti, con il 70; la frase testimonierebbe la coscienza cristiana che 
culto sacrificale giudaico aveva perso il proprio significato e che Dio 
aveva ormai deciso di sospenderlo per sempre. 

17. πᾶς κυβερνήτης... ἐργάζονται: il testo distingue fra quattro ca- 
tegorie di persone che vanno per il mare. I primi sono i nocchieri 0 
capitani di imbarcazioni in grado di navigare in alto mare; poi segue 
no quelli dediti al piccolo cabotaggio (cfr. m. Ned. 3,6, dove il testo 
distingue fra «quelli che vanno da Acri a Giaffa» e «quelli che navi: 
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gano al largo»). A questi seguono «marinai» non meglio specificati; 
forse si tratta degli equipaggi dei «nocchieri»; infine abbiamo (o cosi 
pare) quanti lavorano per i mari, cioè probabilmente i mercanti del 
mare, distinti dai «mercanti della terra» dei versi precedenti. Essi 
sembrano coincidere con «quelli che hanno le navi nel mare» (v. 19), 
commercianti dunque e armatori insieme, giacché spesso le due cate- 
gorie nell'antichità coincidevano. 

20. Εὐφραίνου: come «i cieli» di 11,12, così anche qui «il cielo» è 
invitato a rallegrarsi. Gli unici altri personaggi di cui Giovanni dica 
che «si rallegrano», sono gli «abitanti» (malvagi) sulla terra, i quali si 
rallegrano per l'assassinio dei due testimoni. Può essere lóntano dalla 
nostra sensibilità il fatto che non solo i malvagi si rallegrino di fronte 
alla sofferenza dei giusti, ma che anche i cieli, con i «santi e gli apo- 
stoli e i profeti» (gli abitanti del cielo, o comunque al cielo destina- 
ti?), si rallegrino di fronte alla punizione dei malvagi. Il fenomeno è 
una delle conseguenze della teologia del capovolgimento. La sciagura 
dei malvagi, che trionfano nel tempo storico, coincide con la salvezza 
escatologica dei giusti. A partire dal «grido di Abele», che chiede a 
Dio «lo sterminio del seme di Caino» (1 En. 22,7), testi apocalittici 
(anche cristiani) testimoniano ampiamente una sete di giustizia che 
assume talora i contorni della vendetta (specie quando la soppressio- 
ne o la punizione dei malvagi avviene sotto gli occhi dei giusti; cfr. p. 
es. 1 En. 56,8 ο 62,12 (LP]). Questo deriva dalla frustrazione di chi si 
ritiene un giusto sofferente, testimone della felicità terrena dei mal- 
vagi: la loro pena futura (spesso in un aldilà molto corporeo e umano) 
è di consolazione per le angustie presenti. In secondo luogo, la mi- 
naccia delle pene infernali costituisce una dissuasione per i membri 
stessi della comunità religiosa, che potrebbero essere inclini a tenta- 
zioni esterne e mondane, cioè, in ultima analisi, diaboliche. Le due 
motivazioni si attagliano anche a Giovanni, le cui visioni però riguar- 

ano poco i particolari del destino dei dannati dopo la morte (pro- 
prio la sua scarsa attenzione all'argomento costituisce uno dei motivi 
letterari per la fioritura di testi apocrifi che colmeranno tale «lacu- 
na»). Egli pare attento al destino «storico» dei nemici, che finiscono 
variamente massacrati e distrutti, in modi e con descrizioni che pare 
difficile poter interpretare in senso mistico (i vari massacri, cioè, sa- 
tebbero un linguaggio simbolico atto a descrivere l'uccisione del male 
* quindi in realtà descriverebbero la conversione salvifica dei pecca- 
tori). In ogni caso, la futura sofferenza degli altri può avere la fun- 
zione di correttivo per le sofferenze presenti dei seguaci di Gesù 
idealmente vicini a Giovanni e anche, date le minacce contenute so- 
Ee HO nelle lettere iniziali (2,5.16.22-3; 3,3.[18]), di dissuasione 
ad ir — ritenuto peccaminoso o ambiguo di altri cri- 
He » che seguono altre posizioni. ἔχρινεν... αὐτῆς: 18 frase si 
Piega in due modi. Nel primo, Dio appare come un vendicatore dei 
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torti subiti dal suo popolo; egli si assume il compito di eseguire sui 
nemici il giudizio che Israele promulgherebbe, se avesse la forza di 
farlo. Nel secondo - e più probabile - senso, Dio ribalta il giudizio di 
condanna che colpirebbe anche l'Israele spirituale (giacché tutti gli 
uomini sono peccatori), contro i nemici di Israele; il popolo si salva 
per una decisione misericordiosa di Dio, non per la propria giustizia 
o santità (per il senso di éx, cfr. 6,10 e 15,2). 

ri. βληθήσεται... ἔτι: «Babilonia» è destinata a subire lo stesso 
trattamento del Satana e dei suoi angeli, che furono «gettati», senza 
che si trovasse «più posto» per loro in cielo (cfr. 12,8-9). Così a 11,2 
(con ἐχβάλλω), anche il cortile esterno del tempio è «gettato fuori». 
Sembra intravvedersi uno schema mentale che soggiace a varie scene 
del libro. Una parte degli angeli, prima creati e amati da Dio («la ter- 
za parte»: 12,4), è «gettata»; una parte del tempio (il terzo elemento: 
cfr. nota a t1,1-2) è «gettata»; ora «Babilonia» «sarà gettata». Anche 
questo si adatterebbe bene a Gerusalemme (città grande in «tre par- 
ti» a 16,19), prima amata e ora «gettata» da Dio, secondo quanto si 
legge in ler. 14,39, dove «la città» con i suoi abitanti, considerati un 
«peso», sono scagliati lontani dal volto di Dio. I precedenti biblici 
della scena dovrebbero essere ler. 51,63 (28,63 LXX) sg., in cui il pro- 
feta è invitato da Dio a legare «una pietra» al rotolo della propria pro- 
fezia e a gettarlo «nel mezzo dell'Eufrate», profetizzando che «cosi 
affonderà Babilonia»; ed Ez. 26,12, dove Tiro è raggiunta dalla mi- 
naccia che le sue «pietre» saranno «gettate nel mezzo del mare» dai 
nemici vincitori. In Giovanni non appaiono mani umane a compiere 
tali gesti; ad agire è un angelo. Questi «solleva» (da terra? nel cielo? 
cfr. il già citato ler. 14,39) la «pietra» e la precipita «nel mare». La fi- 
ne di Babilonia è quella del Faraone d'Egitto (Ex. 15,1), finito nel 
mare senza intervento umano, così come ancora 4Q 346, che contiene 
maledizioni contro l'Egitto, ricorda («... Scagliato] nel mezzo del ma- 
re, nella profondità dell'abisso [...»: fr. 14, 7-8), giocando sulla corri- 
spondenza fra «mare» e «abisso» (dello $eo/). L'immagine giovannea 
riprende vari passi dei capitoli precedenti, dove abbiamo visto preci- 
pitare «dal cielo una stella grande, ardente» che raggiunge le acque 
dolci (8,10) e «come un monte grande, ardente di fuoco, ... gettato 
nel mare» (8,8), nonché «una stella caduta dal cielo sulla terra» (9,1). 
Ora la realtà precipitata pare più volgare, non essendo più una stella 
(spirituale) né una montagna, ma soltanto «una pietra», scavata co 
munque da una montagna. Essa, tuttavia, ha ancora una sua dignità 
se può essere definita «grande» (cfr. 1,10), anche se degenerata, visto 
il paragone con una macina («come una molare»), quella stessa pietra 
che in Εμ. Marc. 9,42 e paralleli trascina «nel mare» colui che «scan 
dalizza i piccoli» (ed Eu. Marc. usa l'espressione βέβληται). La caduta 
dal cielo del Satana diviene quindi il modello di ogni successiva cadu- 
ta. Anche nei Vangeli sinottici, si tratti di porci o di montagne. que 
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che precipita «nel mare» è di solito interpretabile come una realtà 
diabolica o comunque connessa con il male (cfr. Eu. Marc. 5,13 e pa- 
calleli e 11,23 e parallelo). Il gesto dell'angelo «forte» è intensamente 
profetico. Visto dal veggente e spiegato subito dall'angelo, questo ge- 
sto è la garanzia divina della caduta di Babilonia. Ciò significa che, 
nel momento in cui la visione è ambientata letterariamente da Gio- 
vanni, la città non é ancora caduta (quindi i verbi al futuro), ma non 
significa che il testo sia stato scritto prima della distruzione di Geru- 
salemme (cfr. Introduzione, p. LXVI). 

11-3. φωνὴ κιθαρῳδῶν... ἀχουσθῇ ἐν σοὶ ἔτι: l'apostrofe alla città 
destinata a rovina riprende elementi profetici biblici Il grosso del 
brano deriva da vari passaggi di Geremia che compiange o minaccia 
Gerusalemme: in ler. 25,10 troviamo lo sposo, la sposa, la mola (si 
tratta sempre di macina, casalinga o di mulino), la lampada. L'idea 
doveva essere ricorrente nella predicazione di Geremia, poiché la ri- 
troviamo in parte ripetuta a 7,34 e a 16,9 (lo sposo e la sposa), non- 
ché riutilizzata in Bar. 2,23 (lo sposo e la sposa). Come promessa di 
una futura restaurazione, la «voce dello sposo e della sposa», sempre 
a proposito di Gerusalemme e delle «città di Giuda», ricompare an- 
cora in ler. 33,10-1. Si tratta quindi di una citazione precisa, di un to- 
pos famoso che riguarda esclusivamente il destino di Gerusalemme. 
Gli «artigiani» dovrebbero essere quegli «artigiani e fabbri» deporta- 
ti, secondo ler. 14,1, il cui significato profondo si comprende consi- 
derando che il «lavoro di artigiani» è un'attività idolatrica che la «ca- 
sa di Israele» è invitata a non imitare in Ier. 10,9. La ripresa di Gere- 
mia, quindi, ancora saldamente il contesto giovanneo a Gerusalemme 
e alle sue sciagure (cfr. un compianto simile, sempre su Gerusalem- 
me, in 2 Bar. 10,6-19). Le «cetre», con «timpani» e «vino», appaiono 
già in Is. 24,8, in una minaccia alla terra e a una città nemica senza 
nome, i cui abitanti, però, «hanno trasgredito le leggi e... l'alleanza 
eterna» (Js. 24,5); ancora le «cetre», insieme con «canti», si trovano 
in Ez. 26,13, e il loro silenzio è profetizzato a proposito di Tiro (cfr. 
nota a 17,5). Anche il «non ritrovarsi più», detto di una città, riguar- 
da Tiro in Ez. 26,21. 

13. ὅτι οἱ ἔμποροί σου... ἔθνη: la conclusione dell'apostrofe è co- 
stituita da due membri di frase in stretto parallelismo, sottolineato 
dalla ripresa anaforica di ὅτι. All'interno di una struttura in paralleli- 
smo, con il verbo in posizione mediana in ogni membro, abbiamo un 
chiasmo sintattico («mercanti» e «tutte le genti», cioè i rispettivi sog- 
getti dei verbi, si trovano agli estremi opposti). Se questo abbia an- 
che un significato simbolico (i «mercanti» opposti alle «genti»), non 
Saprei dire. Quanto al contenuto, il primo membro riprende quasi al- 
à lettera la parte finale di Is. 13,8 («poiché i suoi mercanti erano 
principi, i suoi commercianti i gloriosi della terra»; LXX: οἱ ἔμποροι 
αντῆς ἔνδοξοι ἄρχοντες τῆς γῆς), in origine riferito a Tiro, mentre la 
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pozione magica per il veneficio sembra legata a Is. 47,9 (Babilonia co. 
me maga avvelenatrice) o a Nab. 3,4, dove la città-strega è Ninive 
(ma cfr. nota a 17,5). L'espressione «i tuoi mercanti» ripropone ambi. 
guità già viste: si tratta dei mercanti che appartengono alla città, ov- 
vero vivono in essa, oppure di mercanti che con essa e di essa fanno 
mercato (cfr. οἱ ἔμποροι τούτων del v. 15; cfr. anche i vv. ine ie 
nota a 18,3)? Per quel che riguarda «i magnati della terra», possia. 
mo ancora domandarci di che «terra» si tratti, mentre i «magnati» 
dovrebbero essere gli stessi di 6,15, che, insieme con i «re della 
terra», cercano rifugio fra rocce e montagne. Osserviamo anche 
che i due passi giovannei costituiscono le uniche ricorrenze neo- 
testamentarie del termine μεγιστᾶνες, insieme con Eu. Marc. 6,11, 
dove indica i dignitari della corte del re Erode. Il contesto di Marco, 
quindi, per quello che può valere il riferimento, rinvia a «re» e a 
«magnati» ebrei, sebbene ovviamente malvagi. Da ultimo, il fatto 
che «tutte le genti» siano traviate dai veleni della città potrebbe indi. 
care che questa non fa parte di «tutte le genti». 

24. αἷμα... γῆς: con la conclusione della scena dell'angelo forte 
con la macina da mulino (siano queste ancora parole dell'angelo o già 
di Giovanni), ritorniamo al tema del sangue versato, caratteristico 
della polemica contro Gerusalemme (cfr. nota a 16,4). In particolare, 
la presenza di «sangue di profeti» (cfr. 16,6) insieme con il sangue «di 
tutti gli sgozzati sulla terra» (cfr. 6,9) costituisce un netto parallelo 
con il già citato Eu. Matth. 23,34-5 e 37, dove Gesù minaccia di far 
ricadere sui giudei «tutto il sangue giusto versato sulla terra» (cfr. 
Eu. Mattb. 17,15: «Il sangue suo [cioè di Gesù «giusto»: 27,19] su noi 
e sui nostri figli»). 


19, 1. ὡς φωνήν... πολλοῦ: data la presenza di «come» e dell'aggettivo 
«grande» (ma entrambi mancano in parte della tradizione), ciò che 

iovanni ode non è una vera voce, analoga alle voci umane (ved. nota 
successiva). L'espressione «come una voce... di molta folla» (che ri- 
compare al v. 6) è tratta ancora da Dan. 10,6 (e cfr. Ps. Sal. 8,2), già 
sfruttato in Apoc. 1,13-5. Tuttavia, in quel contesto, la figura apparsa 
(il Risorto) aveva «come voce di molte acque» (che ritorna al v. 6). La 
«molta folla», oltre al nostro contesto, si trova soltanto a 7,9, dove Ιη- 
dica la folla dei salvati in candide vesti, i quali, a 7,10, «gridano a gran 
voce». La «voce grande» di 19,1 è dunque la stessa di 7,10? λε- 
γόντων: questo genitivo plurale si spiega in genere con una costruzio 
ne a senso su un genitivo plurale di un nome sottinteso: «voce / folla di 
(uomini e/o angeli) che dicevano» (cfr. 7,9); a rigore chi parla dovreb- 
be essere la «(cosa) come una voce». E possibile che questa «voce» 514 
una pluralità di esseri o di voci? Cfr. anche λεγόντων del v. 6, che si 
puó spiegare in vari modi (concorda con Malls «acque», «tuoni», 
concorda soltanto con «tuoni»; si riferisce alle tre «voci», ma è attratto 
al genitivo perché preceduto da due genitivi...). 
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1. ἔφθειρεν... αὐτῆς: a 11,18 Giovanni preconizza la distruzione di 
«coloro che distruggono la terra» e ora apprendiamo che colei che 
«distrusse la terra» è «la grande prostituta». La citazione di ler. 51,25 
costituisce un richiamo certo a Babilonia (cfr. nota a 11,18). Osservia- 
mo che Geremia parla di «tutta la terra», mentre Giovanni in en- 
trambi i passi (a 11,18 e qui) parla di «terra»; vuole forse Giovanni al- 
ludere alla Terra per antonomasia, cioè a Israele? In tal caso si capi- 
rebbe bene perché tale distruzione avvenga «mediante la sua prosti- 
tuzione»: si tratterebbe, infatti, di un'ulteriore ripresa del topos pro- 
fetico sulle guide indegne che portano Israele alla rovina (cfr. note a 
3,17 € à 17,9). 

y. δεύτερον: il termine «Alleluia» compare quattro volte, in questi 
primi sei versi, e non appare altrove nel libro (né nel resto del Nuovo 
Testamento). Per tre volte è la prima parola pronunciata dalla «come 
voce», Non è chiaro perché qui Giovanni sottolinei che si tratta di 
una «seconda volta», se non per evidenziare che si tratta ancora dello 
stesso soggetto plurale, che ha pronunciato la dossologia precedente 
(cfr. note a 19,4 e 6). Sembra che Giovanni voglia accentuare la plu- 
ralità, anche se ha ricordato di aver udito solo «come una voce». 

4. ἔπεσαν: si tratta dell'ultimo dei ripetuti gesti di adorazione da 
parte dei ventiquattro anziani. La scena di adorazione, annunciata a 
4,0, è proposta da Giovanni a 5,8.14; 7,11; 11,16 e qui. Anche in que- 
sta serie di eventi simili vi sono variazioni minime, relative a chi «ca- 
de» a terra e a che cosa venga proclamato. Nel nostro passo anziani e 
animali cadono e si prostrano e tutti pronunciano «Amen» e «Alle- 
luia» (’«Amen» è pronunciato solo dagli animali a 5,14 e da tutti a 
7,12). La novità è proprio nella proclamazione dell'«Alleluia». La di- 
struzione della città prostituita causa una ripetuta gioia (doppio «Α]- 
leluia») nella «grande folla nel cielo»; la scena di adorazione mostra 
non solo che tale distruzione è volontà di Dio («Amen»), ma anche 
che la gioia connessa («Alleluia») giunge sino di fronte a «Dio... che 
siede sul trono». Si osservi, però, che, nell'arrivare al trono, il grido 
di esultanza perde i contenuti descrittivi («prostituta... sangue... fu- 
mo») e giunge come ridotto alla pura essenzialità («Amen, Alleluia»). 

S- φωνὴ ἀπὸ τοῦ θρόνου: la risposta dal trono non si fa attendere. 

«Voce» conferma che vi è motivo di gioia universale, che si espri- 
me nella «lode a Dio»; anche qui, però, l'accenno al motivo origina- 
Πο della gioia (la distruzione della prostituta) scompare per lasciare 
Spazio all'invito alla lode. 

6. ἤχουσα... ἰσχυρῶν: le tre «come voci» corrispondono alla «co- 
me voce... di molta folla» del v. 1, alla «come voce di molte acque» di 
15 € 14,2 e, probabilmente, alla «come voce di tuono grande» di 
‘42, che a sua volta riprende la «come voce di tuono» di 6,1. Il modo 
— di Giovanni appare studiato, con tutte e tre le «come 

che compaiono insieme qui, nella loro ultima ricorrenza. La lo- 
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ro comparsa nel testo è organizzata in crescendo e la terza «come vo. 
ce» è sempre espressa in modi leggermente diversi: la prima volta è 
una «come voce di tuono», poi è una «come voce di tuono grande», 
infine è una «come voce di tuoni forti», che riprende la pluralità del. 
le voci di tuoni del cap. 10. Che l'intervento sia voluto è chiaro; che 
senso dare a tale intervento è invece tutto da discutere. Si cela dietro 
simili variazioni del terzo membro una riflessione teologica (che sa. 
rebbe importante nelle definizioni di Dio; cfr. nota a 11,17), oppure è 
un'esigenza di stile o è qualcos'altro ancora? Nel caso della «come 
voce di tuono / tuono grande / tuoni forti», non pare di poter ritrova: 
re un valido motivo contenutistico, se non, forse, un'ulteriore rifles- 
sione sulla contemporanea molteplicità e individualità della voce / 
voci, molteplicità e individualità che potrebbe essere espressa dall’u- 
so di verbi plurali con soggetti («voce») al singolare (cfr. v. i, forse 
anche v. 6). Si tratta forse di un modo — per esprimere l'u- 
nisono di angeli e santi? Analoga libertà linguistica è stata scoperta 
in SirSab, per cui l'editore parlava di «violazioni intenzionali della 
sintassi e del significato ordinari (dei termini) in un testo che tenta 
di comunicare qualcosa della trascendenza elusiva di una realtà cele- 
ste» (Newsom 198;, p. 49). Giovanni sembra conoscere il linguaggio 
della mistica giudaica antica (per noi perduta, se non per i fortunosi 
ritrovamenti nel deserto della Giudea) e riprodurlo. Dobbiamo an- 
che supporre, dietro a testi simili, esperienze estatiche reali? Quello 
che pare certo è il disinteresse per le norme del bello scrivere. Del re- 
sto, parte del fascino dell'Apocalisse deriva proprio dalla sua trascu- 
ratezza apparentemente voluta, che conferisce al libro una coloritura 
linguistica che ha pochi paralleli noti (cfr. 22,3-4). Αλληλουίά: 
l'«Alleluia», scaturito dalla «molta folla» nel cielo e giunto sino al 
trono tramite anziani e animali, confermato dalla «voce dal trono», 
ora dilaga attraverso tutto il cielo mediante le tre «come voci» che, 
provenendo da «molta folla... molte acque e... tuoni forti», sembrano 
esprimere l'unisono di tutti gli abitanti dei cieli. Ε. la risposta corale 
all'invito del verso precedente e anch'essa non contiene più cenno al- 
cuno alla prostituta. Dopo 19,2, infatti, la «prostituta» e la sua «pro- 
stituzione» non sono più nemmeno nominate. Come la «donna» del 
cap. 12 sembra scomparire «nel deserto» (Pippin 1992, p. 72), così an- 
che la prostituta svanisce, almeno in una lettura superficiale del te- 
sto. Si deve infatti supporre che il divoramento delle sue carni e il 
suo rogo, preconizzato a 17,16 per opera delle «corna» e della «be- 
stia», ovvero il suo essere «gettata», anch'esso soltanto profetizzato a 
18,21, causino la sua scomparsa totale («non più mai sarà trovata», 
ibid.). Questo le eviterebbe la pena eterna; tutti i malvagi, vivi € 
morti, finiscono nella «palude del fuoco» (20,14-5), perché non la 
prostituta? 

-~ ὁ γάμος τοῦ ἀρνίου: superati gli elementi negativi che ancora 


< 
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riempivano il primo e il secondo inno di esultanza del capitolo, que- 
sto canto corale elenca i motivi di gioia positivi. Ricordato il «regno» 
al v. 6 (per cui ved. nota a 20,4), qui compaiono per la prima volta 
«lo sposalizio dell'agnello», «la sua donna» e, al v. 8, il «bisso splen- 
dente puro». Le tre realtà sono connesse, giacché il bisso è la veste 
con cui si è (ο «viene») «preparata» la donna, senza la quale non può 
esservi sposalizio. Chi sia quest'ultima «donna» del libro, Giovanni 
lo spiegherà soltanto a 21,9, seguendo il suo solito modo di presenta- 
re gradualmente quello che sta rivelando. Anche noi ci limitiamo per 
ora a osservare che, nominata per l’ultima volta la «prostituta» e la 
sua «prostituzione» (al v. 2), ora può apparire la «donna» e Giovanni 
può nominare per la prima volta lo sposalizio dell'Agnello. La con- 
nessione antitetica fra la «donna-prostituta» del cap. 17 e questa nuo- 
va donna, che appare quando l'altra scompare, è dunque chiara: sen- 
za la distruzione della prostituta non vi possono essere nozze. Dob- 
biamo tuttavia domandarci perché. Se l'ultima donna dell’ Apocalisse, 
come vedremo, è la chiesa e se la prostituta è Roma, Giovanni vinco- 
lerebbe le nozze (escatologiche) dell'Agnello all'avvenuta vittoria sul- 
l'impero romano, espressione del potere satanico idolatrico. La pro- 
stituta, però, è distrutta non dall'Agnello, bensì dalle forze sataniche 
(cfr. nota a 17,16), che sono ancora vive e attive dopo la distruzione 
della città, tanto da sfidare per due volte l'Agnello. Solo dopo la vit- 
toria finale, infatti, vi sarà lo sposalizio. La città-prostituta, tutto 
sommato, è una figura secondaria, uno strumento transitorio delle 
forze del male, che alla fine la distruggono. Perché, allora, Giovanni 
pone queste figure femminili in successione? Prima la donna celeste 
scompare «nel deserto», senza più essere nominata, e «nel deserto» 
Giovanni vede la prostituta; supponiamo che si tratti sempre della 
stessa donna-Israele, sedotta dal Satana nel deserto (cfr. nota a 17,3). 
Ora, se la sposa dell'Agnello è la chiesa, uerus Israel, è non solo logi- 
co, ma teologicamente necessario che scompaia la prostituta-Israele, 
corrottasi con l'idolatria satanica, perché appunto l'ultima e definiti- 
va donna del testo possa apparire. Se questo è vero, le tre grandi fi- 
gure femminili dell'Apocalisse descrivono una realtà omogenea: pri- 
ma l'Israele celeste e poi terrena, depositaria della promessa; poi l'I- 
sraele storica, corrottasi con il potere satanico; infine l'Israele escato- 
logica, cioè la chiesa di Gesù Cristo. Ciò non significa necessaria- 
mente che la donna sia sempre la stessa donna, ma che quello che per 
noi è il «simbolo donna» (e per Giovanni è una figura non dissimile 
dalle figure angelomorfiche maschili da lui descritte; cfr. note a 21,9 
€ 41,20) ha un significato che permane omogeneo attraverso il testo. 

presentare la chiesa di Gesù Cristo come «donna» destinata a spo- 
sare l'Agnello, è il modo qui adottato da Giovanni per sottolineare la 
continuità e la novità del nuovo movimento religioso rispetto al giu- 
daismo: la novità estrema è presentata come restaurazione di qualco- 
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sa di irrimediabilmente perduto. Non a caso, a 21,2, la Gerusalem. 
me, nuova e santa, scende nuovamente da quel «cielo» che la donna 
celeste aveva abbandonato per fuggire al «deserto» in 12,6, cielo che 
la prostituta non ha mai conosciuto. 

8. βύσσινον... χαθαρόν: il «bisso» compare prima come una realtà 
negativa (oggetto di mercato a 18,12, e quindi nelle vesti di Gerusa- 
lemme prostituta a 18,16), ma ora, qui e a 19,14 (dove è «bianco pu- 
ro»), è finalmente quello veramente splendido, il bisso spirituale cri- 
stiano. La spiegazione della sua spiritualità e del suo splendore segue 
subito: esso rappresenta «infatti... le giustificazioni dei santi». L’e- 
spressione ας probabilmente che i «santi» non sono tali per 
proprio merito o per propria natura, ma che sono stati «giustificati», 
cioè «resi giusti» da Dio (cfr. nota a 15,4). La salvezza può soltanto 
essere donata gratuitamente da Dio, e non può essere conquistata 
dall'uomo mediante la sua osservanza o la sua virtù (il cristianesimo è 
un prodotto del giudaismo contrario alle posizioni di Esdra: cfr. In- 
troduzione, p. XXXI sg.). Tantomeno, sottolinea Giovanni, può esse- 
re oggetto di mercatura, di compravendita, così come si era ridotto a 
proporre il giudaismo, l'unica transazione teologicamente lecita es- 
sendo l'«acquisto» mediante il proprio sangue, eseguito da Gesù Cri- 
sto. Mi pare che, nella riflessione sul «bisso» opposto al «bisso splen. 
dente puro», Giovanni voglia ancora prendere le distanze dal giudai- 
smo e dal culto, con le sue norme di purità e le sue vesti sacerdotali: 
la purità giudaica è divenuta oggetto di mercimonio e non porta più 
la salvezza (per le simbologie battesimali connesse con la veste bianca 
e per il rapporto dell'acqua con il sangue salvifico della croce, ved. 
note a 19,13 € 14). 

9. Καὶ λέγει uot: il brusco cambiamento di soggetto, dopo che le 
«voci» si sono espresse sin qui solo al plurale, lascia un po' sconcerta- 
ti. Il nuovo personaggio è maschile, munito di autorità; egli ordina a 
Giovanni di scrivere (cfr. 1,19), pronuncia una delle Sere aida 
(cfr. 1,3 e nota), annuncia per la seconda volta le nozze dell'Agnello, 
al cui «pranzo» - ora dice - possono partecipare anche degli «invita- 
ti», infine proclama «veritiere» le parole di Dio. Dopo che sono state 
appena ricordate le «giustificazioni dei santi», l'invito al pranzo di 
nozze dovrebbe esserne la conseguenza immediata. Ancora una volta 
è possibile il confronto con un testo di Matteo: in questo caso con la 

arabola del banchetto nuziale (Eu. Matth. 12,2-14). Il primo Vange- 
is (a differenza di Eu. Luc. 14,16-24) non solo connette la presenza 
degli invitati al banchetto con una «veste nuziale» (il «bisso» nell’A- 
pocalisse), ma lega tutta la scena alle vicende del giudaismo e alla di 
struzione col fuoco della «città» (Gerusalemme). i 

ιο. καὶ ἔπεσα... αὐτῷ: questa scena di rifiuto di adorazione ripro- 
duce scene analoghe in testi apocalittici coevi, in cui una figura ange 
lica rifiuta i tentativi di adorazione da parte di un veggente, indotto 
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in errore dalla visione della gloria angelica (cfr. Tob. 12,16-22; Asc. Is. 
7,18-13; 8,1-10,15, 2 En. 1,4-8; Stuckenbruck 1995). Giovanni ha ve- 
duto ogni sorta di cose, con angeli giganteschi e splendidi, ma proprio 
e soltanto qui, e nella scena a questa parallela di 22,8-9, tenta un ge- 
sto di adorazione che viene rifiutato. Oltre tutto, né qui né al cap. 22 
descrive colui che parla; non è l'aspetto esteriore quello che conta: 
egli si sente spinto ad adorare il personaggio sulla base di quello che 
dice. A prima lettura, le parole di costui non paiono avere nulla di 
straordinario, ma per Giovanni dobbiamo essere giunti a un punto 
cruciale, se sente il bisogno di gettarsi a terra per adorare il rivelato- 
re. In effetti, dagli inizi del cap. 19 egli sta ascoltando «voci» celesti 
che, in un unisono molteplice e insieme unitario, paiono riassumere 
tutte le «voci» udite da lui e dagli altri profeti, per annunciargli una 
serie di notizie sconvolgenti ed entusiasmanti. La città-prostituta è 
stata giudicata e condannata nel fuoco; la notizia giunge sino al trono 
di Dio; tutti i cieli si rallegrano; annunci meravigliosi si susseguono: 
regno di Dio, nozze dell’ Agnello con la sua donna, vesti di bisso can- 
dido donate per la salvezza degli uomini. Infine, l'estensione ai «chia- 
mati» dell'invito a pranzo, con cui Dio mantiene fede alle sue pro- 
messe. Proprio questo è il vertice della rivelazione per Giovanni: so- 
no «beati» i «chiamati al pranzo dello sposalizio dell'agnello» e tale 
invito rende vere le parole di Dio. In altri termini, è attraverso la vit- 
toria cristiana che la salvezza si realizza. E dunque davvero il cuore 
della rivelazione. Di fronte all'annuncio della novità cristiana e al su- 
peramento definitivo del giudaismo non cristiano, Giovanni ritiene 
che esso debba provenire da un personaggio divino e quindi tenta un 
gesto di adorazione. Ma sbaglia e riceve un rifiuto. Il testo non solo 
non dice chi sia l'interlocutore, ma non dice nemmeno che sia un an- 
gelo (quindi non saremmo di fronte a un uso del topos apocalittico in 
termini tradizionali; ma cfr. note a 22,8 e 9); colui che parla a Gio- 
vanni sj presenta come un «conservo» suo e dei «suoi fratelli», anch'e- 
gli dotato della «testimonianza di Gesù», che è «lo spirito della profe- 
zia». Quest'ultimo particolare, aggiunto in una spiegazione (del per- 
sonaggio? di Giovanni?) che segna anche la scomparsa apparente del- 
‘interlocutore, è l'elemento importante. Chiunque sia il personaggio 
lun angelo, un «santo», un antico profeta ora in cielo), quel che conta 
è che egli voglia presentarsi come semplice profeta e non come un 
personaggio divino (per i «profeti» come «fratelli», ved. 22,9 e nota). 
le parole di Giovanni costituiscono un ulteriore strale nella sua pole- 
mica contro i giudei che non hanno riconosciuto Gesù: se lo spirito 
profetico è testimonianza di Gesù, questi doveva essere riconosciuto 
da chi legge le Scritture. Il rimprovero a Giovanni, che sospetta una 
rivelazione divina quando gli viene detto che le parole di Dio sono 
veritiere, è la condanna del giudaismo non cristiano, che non ricono- 
sce in Gesù e nella chiesa l'inveramento delle profezie. 
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11. εἶδον... ἠνεωγμένον: il rifiuto dell'adorazione da parte del ri. 
velatore ha come rimesso Giovanni sulla giusta strada, così che ora 
può accedere a rivelazioni successive. Dopo una serie di audizioni (a 
18,1 si trova l’ultima ricorrenza dell'espressione «e vidi»; numerose 
ricorrenze del verbo «udire» scandiscono lo spazio testuale interme. 
dio, dall'«e udii» di 18,4 a quello di 19,6), ora egli torna a vedere sce- 
ne complesse (incontriamo per nove volte l'espressione «vidi», sino a 
21,1; a 21,) un nuovo «e udii» segna un ulteriore punto di passaggio). 
E, per la seconda e ultima volta, il cielo si apre (quindi Giovanni è 
ancora 0 di nuovo sulla terra). Diversamente da quanto accadde con 
la lacerazione del cielo (6,14), causata dall'ira di Dio, con l'apertura 
del cielo Giovanni descrive anche e soprattutto gli aspetti salvifici 
dell'intervento divino: questa «apertura» è quindi più simile a quella 
della «porta» di 4,1. Anche l'inizio del cap. 4 concludeva una lunga 
serie di audizioni (la dettatura dei sette messaggi) e introduceva la 
maggior parte delle visioni; dato che ora tutto il cielo si apre, e non 
solo una porta in esso, sembra lecito dedurre che le visioni che seguo- 
no siano quelle più importanti. xai ἰδοὺ ἵππος λευκός: talora la 
visione ha luogo per gradi e Giovanni prima vede la realtà circostan- 
te o sottostante alla figura che poi risulta essere l’oggetto principale 
della visione (cfr. 1,12-3 [«lucernieri»]; 4,2 {«trono»]; 14,14 [«nube»]; 

ui [«cavallo»] e 20,11 [«trono»].. Analoga è la quadruplice visione 
dei quattro cavalli (bianco, rosso, nero e verde) e dei quattro «sedu- 
ti» su essi di 6,1-8, nonché la visione della cavalleria mostruosa di 
9,17; in questo caso Giovanni descrive i «cavalli» con ricchezza di 
particolari, ma dei cavalieri descrive soltanto le corazze. Qualcosa di 
simile accade ancora a 4,4 dove vede prima «intorno al trono venti- 
quattro troni» e poi «sui troni ventiquattro anziani seduti», mentre 
altri casi sono ambigui: a 4,6 egli vede «in mezzo al trono e intorno 
al trono quattro animali» e a 5,6 «in mezzo al trono e ai quattro ani- 
mali e in mezzo agli anziani un agnello che stava dritto». Nessuno di 
questi personaggi è mai definito «angelo» e con gli angeli normali 
non si ha una simile attenzione, né il caso si verifica con personaggi 
femminili, malvagi o positivi (a 17,3 egli vede direttamente «una don- 
na seduta su una bestia scarlatta», non prima la bestia e poi la donna, 
come a 12,1 aveva veduto «una donna avvolta nel sole, e la luna sotto 
i suoi piedi...»). Quando ad apparire con tale gradualità è un unico 
personaggio maschile, di solito «seduto», non solo Giovanni non dice 
che sia un angelo, ma nemmeno dice che cosa altro egli sia e in un so 
lo passo, prima del nostro, ne ricorda il nome. ὁ χαθήµενος: il 
personaggio «seduto» sul cavallo bianco si presenta con un gran nu- 
mero di caratteristiche, tanto che la sua descrizione, con l'inserimen: 
to del v. 14 dedicato al suo seguito, si conclude soltanto al v. 16. 
Gran parte degli elementi che lo caratterizzano, non solo deriva da 
visioni di profeti antichi, ma riprende alla lettera o quasi visioni già 
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avute da Giovanni in parti precedenti del libro. Si pone quindi il 
problema ermeneutico se Te «seduto» sia un personaggio nuovo 
rispetto ai precedenti (per lo più anch'essi «seduti») o se invece esso 
rappresenti la pienezza della rivelazione di uno stesso personaggio, di 
cui finalmente apprendiamo nome e attributi. Per incominciare dal 
nome, che dovrebbe costituire l'elemento centrale della rivelazione, 
esso appare molteplice. Dopo aver detto che ha «un nome scritto che 
nessuno conosce, se non egli stesso» (v. 12), Giovanni lo comunica: 
«la Parola di Dio». Il riferimento d'obbligo è al Vangelo di Giovanni 
e in particolare a Eu. lo. 1,1, ma il Logos come manifestazione di 
Dio, sua «Parola» e potenza creatrice, intermediario, «Figlio primo- 
genito», «primo degli angeli» e rivelatore del Padre trascendente si 
trova anche nel giudaismo ellenistico e in particolare in Filone d'A- 
lessandria (p. es.: de confusione linguarum 146). Si tratta di un'idea di 
tradizione stoico-platonica, penetrata nel giudaismo colto alessandri- 
no forse proprio grazie a Filone e fatta propria da una parte significa- 
tiva del cristianesimo primitivo, che ne usava per fondare teologica- 
mente la propria cristologia. Nell' Apocalisse il termine «Logos», rife- 
rito a un personaggio, compare soltanto qui, ma l’espressione è pro- 
fondamente inserita nel contesto, sia immediato sia remoto, del li- 
bro. In apertura di descrizione, infatti, il «Logos di Dio» è definito 
«veritiero» (ἀληθινός... ὁ λόγος τοῦ θεοῦ: vv. 11 e 13); questo costitui- 
sce una voluta ripresa di quelle «parole veritiere di Dio» (οἱ λόγοι à- 
ληθινοὶ τοῦ θεοῦ) del v. ο, la cui sola menzione aveva causato il tenta- 
tivo di adorazione da parte di Giovanni. Non solo, ma egli è definito 
anche «fedele» (πιστός; «fedele e veritiero» al v. 11). Questo per un 
verso è un'anticipazione di 21,5 e 22,6, dove ricompare l’espressione 
«parole fedeli e veritiere», per altro verso costituisce una doppia cita- 
zione di 1,5, dove Gesù Cristo è detto «il testimone fedele» (ὁ μάρτυς 
ὁ πιστός; forse «il Testimone, il Fedele»: si tratta, comunque, della 
prima ricorrenza sia di «testimone» sia di «fedele»), e di 3,14, dove 
d'Amen è definito «il testimone fedele e veritiero». Questo signifi- 
ca che Giovanni vuole proporre una prima identificazione tra Gesù 
Cristo, l'Amen e il Logos e che il passo con il Logos è quello usato da 
Giovanni per fare convergere in una le varie definizioni sparse nel li- 
bro. Se poi analizziamo le ricorrenze dell'espressione «il veritiero» 
senza «fedele»), scopriamo che a 3,7 definisce «il santo... colui che 
ha la chiave di Davide» e il potere assoluto di aprire e chiudere e che 
a 6,10 è riferita a «il sovrano, il santo», colui che &'invitato a «giudi- 
care» dalle «anime di quelli sgozzati per la parola di Dio». La conver- 
Benza verso il nostro passo sembra dunque un fenomeno controllato 
€ ricercato dall'autore. Identico meccanismo compositivo è adottato 

a Giovanni con l'ultima titolatura del Logos in questo brano, cioè 
a e dei re e signore dei signori» (Βασιλεὺς βασιλέων xai χύριος 
Xpluv: v. 16); essa, infatti, non richiama soltanto il fatto che a 
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17,14 l'Agnello χύριος χυρίων ἐστὶν xai βασιλεὺς βασιλέων, ma anche 
il fatto che, di nuovo a 1,5, Gesù Cristo è detto «il principe dei re 
della terra» (ὁ ἄρχων τῶν βασιλέων τῆς γῆς). Questo significa che 
Giovanni, sempre giocando su frasi parallele con piccole differenze, 
ora propone l'identificazione fra Gesù Cristo, l'Agnello e il Logos. 
Possiamo chiederci, vista la centralità che il nostro brano dimostra 
all’interno della struttura del libro, se quello di «Logos di Dio» non 
sia quel «nome nuovo» che caratterizza il messaggio cristiano e che 
viene preannunciato sin da 2,17. Questa novità, infatti, emergerebbe 
anche dall'asserzione che il «nome» ora rivelato è tale che «nessuno 
lo conosce, se non egli stesso» (v. 12); ma se esso non era noto prima 
agli uomini, significa che per loro è appunto un «nome nuovo». Il 
modo in cui il personaggio appare costituisce un parallelismo con 
l'ingresso in scena dei quattro cavalieri del cap. 6 e, in particolare, 
un parallelismo analogico con 6,2 (il «vittorioso» seduto sul «cavallo 
bianco») e uno in antitesi con 6,8, cioè con la comparsa dell'unico dei 
quattro cavalieri di cui Giovanni riporti il nome: «E vidi, ed ecco un 
cavallo verde, e colui che sedeva sopra di esso, a lui nome Morte» 
(per il «verde» cfr. nota a 6,8). Il Logos riassume in sé le caratteristi- 
che dell'unico altro personaggio singolo seduto su un cavallo bianco 
(cfr. note a 6,2 e a 10,1), e si contrappone a quello del cavallo verde 
(come Vita si oppone a Morte). ἐν δικαιοσύνῃ... πολεμεῖ: l'e- 
spressione contiene una delle novità importanti del brano. Per un 
verso, infatti, potevamo attenderci che «il veritiero» fosse detto 
«giudicare mediante giustizia», poiché questo richiama una nutrita 
serie di passi, dal vicino «veritieri e giusti i suoi giudizi» (19,2), che 
riprende ad uerbum le parole dell’ Altare in 16,7 (le quali a loro volta 
riecheggiano il canto di Mosè ovvero dell'Agnello in 15,5, spiegando 
probabilmente che le «vie» del canto sono da intendersi come «giudi- 
zi»), alle parole dell'angelo delle acque, che proclama: «Giusto sei... 
poiché hai giudicato» (a 16,5), e ancora all'invito, rivolto al «veritie- 
ro», a giudicare (6,10). Questo passo, quindi, riprende la connessione 
fra «veritiero», «giudicare» e «giustizia», spiegando che l’autore del 
giudizio è il Logos di Dio. La frase che stiamo commentando dice an- 
che che il «seduto sul cavallo» non si limita a giudicare con giustizia, 
ma «giudica e combatte». La connessione fra battaglia (escatologica) 
e giudizio appare ben presente nelle tradizioni giudaiche: «E si af- 
fretterà la Spada di Dio nel tempo del giudizio e tutti i figli della sua 
verità sorgeranno per [sterminare i figli] dell'empietà e tutti i figli 
della colpa non saranno più [...» (Hodaiot [1QH-4QH] XIV 19-30). 
Giovanni tuttavia sottolinea che «dalla bocca» del Logos «fuoriesce 
una spada» (v. 15). Quindi «la spada» non è più un angelo punitore di 
Dio, ma dipende dal Logos e la battaglia dovrebbe essere soltanto 

livello superficiale, visivo di un giudizio pronunciato dalla sua «boc: 
ca» (non per questo meno terribile). E l'ultima volta in cui compare 
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nel testo il verbo «combattere» e Giovanni ne spiega il significato: 
un combattimento da parte di Dio, mediante il Logos, non puó che 
costituire un giudizio, giusto e di condanna, verso chi osa confron- 
tarsi con Lui. Questo dovrebbe anche significare che tutte le scene di 
combattimento, annuncíate, realizzate (come p. es. a 12,7-9) o da 
realizzarsi, devono essere interpretate come scene di giudizio. Sotto- 
lineerei, infine, l'aspetto di condanna connesso con il giusto giudizio, 
non soltanto perché esso, dal punto di vista dell’ Apocalisse, coincide 
con il rendere giustizia del sangue (6,10; 19,1), ma perché in tutto il 
cristianesimo primitivo la salvezza non consiste in un’assoluzione nel 
giudizio di Dio (giacché la natura umana peccatrice non la permette- 
rebbe), ma nell’evitare il giudizio, nel non essere giudicati, poiché 
«giustificati» da Dio mediante Gesù Cristo. Il giudizio, quindi, è sal- 
vezza per i giustificati (cioè per quanti, credendo, accettano di essere 
salvati) e condanna per i non cedesi (spec. Ep. Rom. 3,21-6). 

12. γεγραμμένον: Giovanni non dice dove il nome sia scritto. Vi- 
sto che ha appena nominato la «testa» e i «diademi», possiamo sup- 
porre che questo nome, a differenza di quello scritto sulla «veste» e 
sulla «coscia», sia scritto sul capo, come di solito accade con i nomi 
scritti (cfr. 19,16 e nota). 

13. περιβεβλημένος... αἵματι: è opinione diffusa e consolidata che 
l'espressione si riferisca alla morte salvifica di Cristo e che quindi il 
«sangue» in cui il Logos avrebbe immerso la veste sia il proprio. Il 
modello ideale antico è la benedizione di Giacobbe a Giuda, secondo 
cui il patriarca avrebbe «immerso nel vino il suo mantello» (πλυνεῖ ἐν 
οἴνῳ τὴν στολὴν αὐτοῦ: Gen. 49,11 LXX); il facile passaggio da vino a 
sangue permise ai primi cristiani di vedere nel passo una profezia del- 
la morte salvifica di Gesù e di portarli a concepire frasi come quella 
di Apoc. 7,14 (ved. nota), ora qui probabilmente riecheggiata. Il no- 
stro passo segna anche l'ultima ricorrenza del termine «sangue» e 
quindi è una frase che riprende e conclude espressioni precedenti, a 
cominciare da «colui il quale... ci ha sciolti dai nostri peccati median- 
te il suo sangue» (1,5). La dimensione salvifica del sangue di Cristo 
ritorna ben cinque volte nel libro (1,5; 5,9; 7,14; 12,11; 19,13). La «ve- 
ste», allora, dovrebbe essere il corpo di Gesü: che un capo di vestia- 
Πο possa indicare il corpo, lo mostrerebbero 7,14 (dove abbiamo 
στολή) e 3,4 (dove abbiamo ἱμάτιον; cfr. nota). 

14. στρατεύματα: come le truppe incontrate a 9,16, anche queste 
sono di cavalleria, idealmente a quelle contrapposte (si osservi la di- 
versa natura dei «cavalli» e delle vesti dei cavalieri — unico particola- 
te che in qualche modo descriva le loro persone in entrambi i passi). 
Nemmeno qui Giovanni dice la natura dei cavalieri, che però qualifi- 
ca con aggettivazione maschile, mentre il termine «truppe» è neutro 
(cfr. nota a 19,19). L'esercito si trova «nel cielo» (cfr. Hodaiot (rQH- 
49Η] XI 35) e «segue» il Logos come i componenti le «cento quaran- 
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ta quattro migliaia» (anch'essi maschi) seguivano l'Agnello a 14,4. 
Giovanni non dice in nessun luogo di che colore siano le vesti dei 
componenti le «cento quaranta quattro migliaia», ma «vesti bianche» 
caratterizzano la «molta folla» descritta subito dopo la loro menzione 
à 7,9, Cosi come il candore caratterizza ora gli eserciti celesti. Qui 
Giovanni dice di piu: non sono semplicemente avvolti di candide ve. 
sti, ma di «bisso [πε puro». Il rinvio immediato, allora, è a 19,8 
(cfr. nota ad /oc.). Se, però, il bisso candido è «le giustificazioni dei 
santi», anche questi seguaci del Logos, come i seguaci dell'Agnello, 
dovrebbero essere degli umani, giustificati da Dio e perciò «nel cielo». 

15. ἐχ τοῦ στόµατος αὐτοῦ: la «spada affilata» che «fuoriesce dalla 
sua bocca» riprende la visione iniziale di 1,16 e i successivi richiami 
nelle lettere (2,12 e 16) e anticipa la visione dello scontro αἱ v. χι. La 
relativa novità è che anche a tale «spada» è attribuito il compito di 
«colpire le genti» (probabilmente su modello di Is. 11,4: «Colpirà la 
terra con il bastone della sua bocca»; LXX: πατάξει γῆν τῷ λόγω τοῦ 
στόματος αὐτοῦ), e non solo allo «scettro/bastone di ferro» di Ps. 1,9, 
subito menzionato, ma già ricordato per il «figlio maschio» della don- 
na a 12,5 (e cfr. il «figlio» di Ps. 1,7) e da Cristo stesso a 2,17, come 
promessa per «il vincitore». La novità relativa riguarda lo sviluppo 
della narrazione, giacché esisteva chiaramente nel giudaismo la co- 
scienza di un intervento di giudizio e punizione (di Dio o del mes- 
sia), eseguito mediante la «bocca»: «Adonai... Tu [colpirai i popoli] 
con la potenza della tua bocca, con il tuo scettro devasterai la terra, 
con il soffio delle tue labbra ucciderai gli empi» (056 [Regola delle 


Benedizioni = 1Q18b] V 24-5; cfr. nota a 19,11). Osserviamo di pas- 
saggio che anche qui l'essere umano «vittorioso» riceve gli stessi at- 
tributi trionfali del Cristo. αὐτὸς πατεῖ τὴν Anvov: in questa frase 


ricorrono per l’ultima volta nel testo i termini «calpestare», «tino», 
«vino», «ira» e «furore»; essa quindi, come il resto della descrizione 
del Logos, ha un valore conclusivo e riassume le frasi analoghe disse- 
minate questa volta non nella parte iniziale, ma nella seconda parte 
del libro (soprattutto 14,8.10.19-20; 16,19 e 18,3). Giovanni sta dicen- 
do che quanto preannunciato in precedenza sta per realizzarsi ora: lo 
scontro militare, con funzione di giudizio, è ciò verso cui il racconto 
convergeva. L'espressione «ira del furore» (come «furore dell'ira») è 
molto comune nella LXX (a cominciare da Ex. 42,12), di solito usata 
a descrivere un sentimento «di Dio», spesso anche a indicare |'aspet- 
to di un «giorno» (l'ultimo della storia umana, quello, appunto, de 
giudizio). Essa appare almeno una volta anche a Qumran («per il fu- 
rore dell'ira di Dio»: 4QS$i^ [4Qsu] fr. 35, 2). Sempre a Qumran 
troviamo anche cumuli di genitivi (come nel brano qui commentato), 
di solito senza articoli (cfr. «Colori della luce dello spirito del santo 
dei santi»: 4Q405 fr. 23, 8; cfr. ibid. ll. 11-2). 

16. xai ἔχει... γεγραμμένον: se la «veste» è il corpo o è comunque 
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una realtà connessa con l'incarnazione, è comprensibile che la regali- 
rà del Logos sia connessa con la sua vicenda nella carne. Il regno, in- 
fatti, è da lui ottenuto mediante la croce. Anche la «coscia», allora, 
potrebbe essere un riferimento alla corporeità assunta dal Logos. Il 
termine, che può significare «coscia», «femore», «fianco», «ginoc- 
chio», «gamba», compare solo qui nel Nuovo Testamento e le ricor- 
renze nella LXX sono di poco aiuto. Inoltre, quando nell’ Apocalisse 
un «nome» è «scritto» su una parte di un corpo, per i buoni come per 
i malvagi, di solito abbiamo la testa (la «fronte») o al massimo la ma- 
no (destra; cfr. nota a 13,16). La scrittura del nome sulla veste o sulla 
coscia fa piuttosto venire in mente la statuaria ellenistica, specie se 
di tradizione egizia, dove nomi, attributi e dediche delle divinità e 
alle divinità raffigurate erano scritti anche sulle vesti e sulle gambe. 
Pare tuttavia molto strano che Giovanni abbia deciso di modellare il 
suo Logos a immagine di statue di dèi, cioè di entità per lui satani- 
che. Altri pensano che l'espressione indichi un cinturone militare o 
qualcosa di simile a una bandoliera (quindi: «sopra la veste e sul fian- 
co»). Per «re dei re», ved. note a 19,11 e a 17,14. 

17. εἶδον ἕνα ἄγγελον: la seconda visione di questa parte del rac- 
conto propone come attore di nuovo «un angelo» (per l'uso di εἷς, 
cfr. nota a 8,13), anch'egli munito di «voce grande», che è talora ca- 
ratteristica di «altri angeli» (cfr. note a 10,1 e a 18,4). Questo nuovo 
angelo sta «dritto nel sole»: questo dovrebbe significare che, in pros- 
simità dello scontro risolutivo, Dio ha ripreso controllo diretto, me- 
diante i propri angeli, di tutto il creato, anche di quel sole che, in 
quanto pianeta, gli si era ribellato; contemporaneamente dovrebbe 
indicare che la terra è lasciata allo scontro fra gli opposti eserci- 
ti λέγων... ὀρνέοις: l'invito agli uccelli deriva dal cap. 39 di Eze- 
chiele, quando il profeta, apostrofato come «Figlio dell'Uomo», rice- 
ve da Dio l'ordine di chiamare uccelli da preda e bestie feroci per 
sbranare i resti dell'esercito di Gog, re di Magog, distrutto da Dio 
(Ez. 39,4.17-20; cfr. nota a 20,8). Alcuni particolari di Giovanni ri- 
producono molto da vicino le parole di Ezechiele (p. es. la menzione 
di «cavalli e cavalieri»), ma per altri egli si allontana dal modello. 
L'invito è rivolto soltanto a uccelli e non anche a bestie selvatiche; 
inoltre Giovanni parla di vittime umane molteplici (a parte i cavalli) 
t universalizza la visione, dicendo che fungeranno da cibo «carni di 
tutti, di liberi e anche di servi, e di piccoli e di grandi» (si osservi il 
chlasmo), mentre Ezechiele parla soltanto di guerrieri, che diventano 
«montoni, agnelli, capri e tori grassi» per il sacrificio preparato da 

lo. Quest'ultimo aspetto, la fine come un grande sacrificio-ban- 
chetto preparato da Dio, aveva un certo successo nelle tradizioni 
apocalittiche note a Giovanni o a lui coeve (per 4 Es. 6,49-51, citato 
nela nota a 13,11, cfr. nota successiva). All'analogia con Ez. si deve 
orse la comparsa di «uccelli», altrimenti difficili da spiegare nel te- 
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sto. Gli unici altri «uccelli» ricordati (nell' Apocalisse e nel Nuovo Te. 
stamento) sono quelli «impuri» che a 18,2 trovano rifugio tra le τον]. 
ne di Babilonia. La specificazione che si tratta di tutti gli uccelli che 
volano ἐν μεσουρανήματι costituisce un rinvio interno a 8,13 e a 14,6, 
dove «un'aquila» e «un altro angelo» sono detti volare ἐν µεσουρανή- 
ματι; questo, però, è di scarso aiuto, a meno che non si vogliano Spie- 
gare gli uccelli del banchetto come figure angeliche. Piuttosto, la pre- 
senza dell'aquila rinvia a uno dei segni della fine comunicati da Ge. 
su: «Dove il cadavere, là οἱ raduneranno le aquile» (Eu. Matth. 14,18; 
Eu. Luc. 17,37), frase che a sua volta riprende lob 39,30. Anche la 
frase evangelica segnala soltanto il successo del topos apocalittico, al 
quale probabilmente dobbiamo l'esistenza della nostra scena. εἰς 
τὸ δεῖπνον... θεοῦ: l'unico altro «pranzo» nominato nel libro, e a cui 
qualcuno sia chiamato, è quello «dello sposalizio dell'agnello», appe- 
na menzionato a 19,9. Visto che in seguito esso non sarà più nomina- 
to, né appare descritto fra gli ultimi eventi, possiamo domandarci se 
tutto il brano non vada interpretato allegoricamente e se questo 
pranzo degli uccelli «che volano nell'alto del cielo» altro non sia se 
non il pranzo dei santi, invitati alle nozze dell'Agnello. Tuttavia pos- 
siamo osservare che il termine «carni» (che in tutto ricorre sette volte 
nel testo) compare soltanto in un altro contesto: sono le «carni» della 
città prostituta, anch'esse «mangiate», a 17,16. Coloro i quali mangia- 
no quelle carni sono «le dieci corna e la bestia», cioè i re (della terra) 
e il Satana, precisamente gli avversari del Logos (v. 19), che ora sa- 
ranno sconfitti. Quindi questa dovrebbe essere la punizione dei pu- 
nitori di Gerusalemme (negli stessi modi da essi adottati) e tale atto 
costituisce uno dei segni dell'inizio della fine. Per l'elenco dei nemi- 
ci, osserviamo che esso in buona parte riproduce quello di coloro che 
chiedevano alle montagne di proteggerli dall'ira dell'Agnello in 6,15. 
Lista simile, in una scena di giudizio, in 1 Επ. 64,12 (LP). Per un ban- 
chetto escatologico a base di carni di entità nemiche, ved. 4 Es. 6,49: 
52 (cfr. nota a 13,11), il cui contenuto è ripreso anche da 2 Bar. 19,4. 
Mentre, però, nelle due apocalissi non cristiane sono le due bestie, 
del mare e della terra, Leviatan e Behemot, a essere divorate dai so- 
pravvissuti (umani) alla fine, come banchetto a loro imbandito da 
Dio, qui le due bestie saranno gettate «vive» nella «palude del fuoco» 
(mentre soprattutto esseri umani vengono divorati da animali). Vi è 
quindi uno sfondo di immagini comuni, ma la diversità (e, forse, la 
polemica) di Giovanni è evidente. Si osservi anche come, ΠΕΙ testi 
non cristiani, l'espressione «il resto», «i restanti» indichi sempre ! 50’ 
pravvissuti ebrei, mentre in Giovanni spesso, come qui, «i restanti» 
sono distrutti (cfr. nota a 19,21). 

10. τὸ θηρίον... τῇ εἰκόνι αὐτοῦ: il verso spiega che lo «pseudopro: 
feta», apparso all'improvviso a 16,13 accanto al drago e alla bestia, 
non è altri se non la «bestia che sale dalla terra» di 13,11. La sua attr 
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vità ingannatrice, infatti, qui descritta in sintesi, corrisponde a quel- 
la del cap. 13 (i «segni» a 13,13; «di fronte alla bestia» a 13,14; il «mar- 
chio» a 13,16; la «prostrazione all'immagine» a 13,15). Si tratta quindi 
di un culto di tipo idolatrico, la cui funzione pseudoprofetica abbia- 
mo spiegato interprerandolo come una depravazione del giudaismo 
(cfr. nota a 16,13). Il fatto che la spiegazione di chi sia veramente lo 
pseudoprofeta arrivi tre capitoli dopo la sua prima comparsa, è uno 
dei fenomeni che fanno ritenere che Giovanni abbia davvero pensato 
a più livelli di utilizzazione del libro, prevedendone una lettura me- 
ditata e approfondita. La disposizione dei vv. 19-20 suggerisce che 
«la bestia e i re della terra» indichino probabilmente il mondo paga- 
no, mentre «lo pseudoprofeta» con quanti da lui «traviati» rappresen- 
terebbe il giudaismo degenerato (agli occhi di Giovanni). Dopo la di- 
struzione di Gerusalemme-Babilonia, questo scontro universale con- 
clude il meccanismo bellico innescato ad Harmaghedon (16,16), cioè 
nello stesso contesto in cui apparivano insieme per la prima volta, 
con tali nomi, «la bestia e lo pseudoprofeta». Tutto il mondo pagano 
e quanto resta del giudaismo non cristiano vengono distrutti, a co- 
minciare dai loro capi spirituali, che vengono catturati «vivi» e getta- 
ti nel fuoco (Giovanni, quindi, corregge Daniele, che dichiara che «la 
bestia fu uccisa e il suo corpo fu dato al fuoco»: 7,11; cfr. nota a 
10,3). εἰς τὴν λίμνην... ἐν θείῳ: la «palude del fuoco» appare sol- 
tanto in questi ultimi capitoli del libro. «Fuoco» e «zolfo» insieme so- 
no uno strumento tradizionale per la punizione dei nemici di Dio, a 
cominciare da Sodoma e Gomorra (Gen. 19,24) sino a Gog (Ez. 
is A parte l'idea di una punizione, temporanea o definitiva, nel 
oco, idea che discuteremo a 20,3, il fatto che si tratti di una palude 
o lago (Εμ. Luc. usa il termine λίμνη per il lago-mare di Genezaret; 
P. es. 5,1) di fuoco mostra l'avvenuta fusione fra i due modelli di pe- 
na, quello nell'acqua (diluvio) e quello nel fuoco (dal cielo, come per 
odoma, o «in una fornace», come in Dan. 3,11 e, p. es., 1 En. 54,6). 
Questa idea & relativamente recente e appare sviluppata in un brano 
legato alla figura di Noè in r En. (LP), dove troviamo acque di fuoco 
e zolfo per punire gli angeli «che hanno corrotto gli abitanti della ter- 
ra» (67,5-7). Si giunse anche a una spiegazione scientifica di uno dei 
molti misteri naturali dell'antichità: le acque sorgive calde o a tempe- 
ratura variabile. Quando scaturisce acqua bollente, significa che nel- 
le viscere della terra gli angeli sono puniti; quando è fredda, significa 
che gli angeli ne sono usciti (1 En. 67,11-3). Un altro testo specifica 
che il «pozzo di fuoco» si trovava «a destra della casa» (cioè del tem- 
pio di Gerusalemme): 1 En. 90,26. «Fiamme di zolfo», infine, costi- 
— il «fondamento» probabile dello Seo/ in 4QBéat (4Q525 fr. 
: k να λοιποὶ... ῥομφαίᾳ: chi sono qui «i restanti»? Non pare pos- 
terpretare restrittivamente questo «resto», come il resto cor- 
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rotto di Israele, ma -- forse più semplicemente - come tutti gli altri, 
esclusi la bestia e lo pseudoprofeta. Se la nostra lettura é corretta, i re- 
stanti sono tutti gli esseri umani non cristiani. L'esercito dei bianco. 
vestiti sui cavalli bianchi non pare svolgere alcuna funzione: la bestia 
e lo pseudoprofeta vengono «acciuffati» e quindi «gettati» (per l'uso 
di «gettare», cfr. note a 12,9 e a 18,21), con verbi al passivo senza com- 
plemento d’agente espresso: si tratta di passivi divini? E sempre il Lo- 
gos ad agire o dobbiamo supporre un intervento angelico sottaciuto? 
In ogni caso non sembra che la cavalleria nominata intervenga. Tutti 
gli altri, cioè la componente umana dell’esercito satanico, è giudicata 
dalla spada della bocca del Logos: se ne deduce che l'esercito dei santi 
ha funzione di testimone più che di combattente (cfr. nota a 18,20; 
per l'idea che il «resto» possa essere distrutto, cfr. nota a 11,13). L'uc- 
cisione è eseguita dalla «spada... che fuoriusciva dalla bocca (del Lo- 
gos]». E quindi con la parola che la figura messianica combatte (cioe 
giudica) e uccide (cioé condanna; cfr. nota a 19,15). Questo trova un 
parallelo molto significativo in 4 Es. Nella visione d'apertura dell'at- 
tuale cap. 12 (4 Es. 12,1- 3), le parole del messia-leone sconvolgono le 
trasformazioni dell'aquila-impero, sino al punto che questa s'incendia 
e si riduce in cenere. La verbalità delle azioni del messia è poi sottoli- 
neata a 4 Es. 13,9, in occasione dello scontro con le potenze avverse: 
«Non alzò la mano, né teneva la spada né alcuno strumento di guer- 
ra». L'arma usata sarà il multiforme «fuoco» dalla bocca di 13,10 (cfr. 
note a 9,17 e a 11,3): Et ubicumque exibat uox de ore eius, ardescebant 
omnes qui audiebant uoces eius (4 Es. 13,4). Da un testo di Qumran, in- 
fine, emerge che, come il «fuoco» (cfr. nota a 11,3), anche la «spada» 
caratterizza l'attività del profeta o dell'uomo di Dio: «Porrai la mia 
bocca come spada tagliente; hai aperto la mia lingua a parole di santi- 
tà» (Bar ki Napsi [4Q436] fr. 1, 7). 


20, 1. εἶδον... οὐρανοῦ: Giovanni riprende qui la descrizione di due 
«altri angeli» con caratteristiche cristologiche, quelli di 10,1 e 18,1. Se 
già era difficilissimo dire se tali angeli fossero davvero figure cristo- 
logiche, qui il caso è ancora più complesso. La nuova figura angelica 
è distinta dal Logos; questi non è più nominato come tale nel testo e 
quindi la sua titolatura sembra mirare alla funzione di combattimen- 
to-giudizio da lui compiuta. Pare logico, d'altronde, che il giudizio 
sia affidato alla «Parola» di Dio (ma cfr. nota a 20,12). Come gli «al- 
tri angeli che scendono dal cielo», anche questo è munito di grande 
potenza (è destinato a incatenare il Satana, il più potente degli angeli 
ribelli, compiendo così la funzione del Michele: cfr. nota a 12,7) al 
punto di avere quella «chiave dell'abisso» che a 9,1 era stata tempora 
neamente data (con un verbo al passivo divino) alla «stella (angelo) 
caduta dal cielo». Il passaggio di mano della chiave mostra che Dio 
controlla sempre completamente tutto l'universo, anche l'abisso do- 
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ve ora il Satana sarà «gettato» per punizione. Lungi dall'essere il suo 
regno, un luogo al di fuori del mondo e del governo di Dio, l'abisso è 
il carcere del Satana (cfr. nota a 20,3). Semmai è finito il temporaneo 
e parziale (cfr. note a 9,1 e a 13,7) potere del Satana sulle forze del 
male e sulla storia umana. 

1. ἐχράτησεν: si osservi l'uso dello stesso verbo che indica il pote- 
re sulle sette stelle-angeli da parte del personaggio celeste che appare 
a Giovanni in apertura di libro (2,1; cfr. anche il ricorrere dell'espres- 
sione «nella/sulla destra»: 20,1 = 1,20; cfr. 1,16 € 2,1). Sia o no l'ulti- 
mo apparso un angelo cristologico, le analogie con quello che dovreb- 
be essere il Risorto sono evidenti. ἔδησεν... ἔτη: il primo accen- 
no al «millennio» nel testo fa riferimento alla durata della prima pu- 
nizione del Satana. L'esistenza di una pena transitoria, che precede 

uella definitiva, è un dato ben presente nella tradizione apocalittica 
di tipo enochico (cfr. 1 En. 10,6-7). In 1 En. 10,12 la durata della puni- 
zione intermedia è di «settanta generazioni»; in 1 Επ. 18,16 è di «die- 
cimila secoli», o mille millenni (secondo il greco; l'etiopico è corrot- 
to); in 1 En. 21,6 è di «diecimila anni» (anche qui secondo il greco e 
un Ms. etiopico; gli altri Mss. etiopici hanno: «Diecimila età»). Trac- 
ce di una punizione transitoria, contemporanea alla «benedizione» 
dei giusti e successiva alla «visita» di Dio, appaiono anche a Qumran: 
«E tutti i tempi delle loro generazioni li spenderanno in lacrime ama- 
re e in duri dolori negli abissi della tenebra fino alla loro distruzione, 
senza che vi sia un resto o un sopravvissuto fra loro» (105 IV 13-4). 
uQMelkisedeq, che descrive gli eventi del decimo e ultimo giubileo 
della storia umana, nella ricostruzione dei frammenti proposta dieci 
anni fa (E. Puech, Notes sur le manuscrit de XIQMelchîsédeg, «Revue 
de Qumran» XII 48, 1987, pp. 483-513), contiene un testo che po- 
trebbe essere inteso come la descrizione della pena temporanea di 
Beliar nel fuoco, seguita da una ribellione, seguita a sua volta da 
qualcosa connesso con le mura di Gerusalemme (forse un attacco?). 
Riproduco il testo nella traduzione dell'editore: «...] et lui-mé(me] 
annoncera (...] consume[ront] Bélial par le feu [... as]semblée (?) [...] 
Bélial et se rebelleront les (2) [...] par les desseins de leur coeur {... 
lacuna di quasi un rigo] avec le[s] πιυτ[ς] de Judah [...] le rempart de 
Jér[usalem (?)...] un mur et pour ρο[5]ετ une (co]lonne et [...» (III 6- 
19; p. 491). L'idea si ritrova, infine, ancora nelle ultime fasi dell'apo- 
calittica giudaica antica: 2 Bar. 36,11. Non vi è quindi motivo di stu- 
pite se lo stesso schema mentale compare anche in Giovanni. L'esi- 
stenza di una pena transitoria, indicata in un numero di anni piutto- 
sto ampio e in cifra tonda, non significa necessariamente che ogni 
scrittore apocalittico ritenesse che la durata della pena fosse di quel 
Preciso numero di anni. Il periodo di «mille anni», anzi, lo stesso nu- 
merale «mille», da solo, nell'Apocalisse compare soltanto in questo 
fontesto; non abbiamo, quindi, paralleli interni al libro che possano 
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essere di aiuto per coglierne significati particolari. Puó essere indica. 
tivo, invece, che in due dei passi enochici ora citati il periodo di pu. 
nizione transitoria sia indicato in un numero di anni multiplo di mil. 
le. Si tratterebbe in ogni caso di numeri totalizzanti, in quanto mul. 
tipli di dieci (cfr. Yarbro Collins 1984, p. 1242 sgg.), a indicare la to. 
talità di un período di tempo. Questo mi pare l'elemento significati. 
vo: sia o no un millennio di mille anni, il periodo indicato è un perio. 
do completo. Inoltre Giovanni non introduce questo periodo per in- 
dicare la durata de! regno messianico, ma per definire la durata della 
punizione transitoria del Satana: il regno messianico durerà quanto 
dura quella, non viceversa. Il «millennio» è quindi un periodo che ri- 
guarda in primo luogo le vicende del Satana. Il brano può essere letto 
in prosecuzione e approfondimento di 17,9-11 (cfr. note ad /occ.). Il 
Satana, la bestia e lo pseudoprofeta con la battaglia di Harmaghedon 
tentano di istaurare per la settima volta un dominio satanico sul 
mondo creato, ma la sconfitta segna la loro uscita di scena per l'inte- 
ro periodo che avrebbero voluto controllare. Lo spazio e il tempo da 
loro lasciati liberi possono così essere occupati dal Cristo vittorioso e 
dal suo regno. 

y. ἔβαλεν... xai ἐσφράγισεν: non solo la pena temporanea, ma an- 
che il tipo di punizione appartiene a pieno diritto alla tradizione eno- 
chica. Ar En. 10,4-7 leggiamo: «E il Signore disse a Raffaele: “Lega 
mani e piedi Azazel e gettalo nella tenebra!" Ed egli scavò una fossa 
nel deserto che era in Dudael e lo gettò là e gettò su lui pietre pesanti 
e aguzze... affinché possa essere gettato nel fuoco nel giorno grande 
del giudizio». Al fuoco saranno destinati tutti (cfr. 1 Επ. 10,13-4), ma 
il capo degli angeli ribelli intanto è precipitato sotto terra. Per l'uso 
di σφραγίζω cfr. nota a 7,2-3. ἵνα μή... ἔθνη: l'espressione sem- 
bra indicare che, nonostante il massacro della battaglia appena con- 
clusa, possano sussistere delle «genti» che il Satana può ingannare. 
questa la prima di una serie di più o meno reali difficoltà ogiche nel 
testo, connesse appunto con le «genti», le quali paiono sempre com- 
pletamente distrutte, ma poi ricompaiono quando il lettore non se lo 
aspetta. E tuttavia possibile che Giovanni si riferisca alle — giu- 
dicate, ammazzate e divorate dagli «uccelli» al termine dello scontro 
di Harmaghedon. Ció non significherebbe che queste genti siano an- 
cora passibili di traviamento nel presente della narrazione: la frase al- 
luderebbe soltanto al fatto che il Satana tornerà a traviare le genti al 
compimento dei mille anni, ma che per tale periodo è posto nell'im- 
possibilità di nuocere. Subito dopo, infatti, Giovanni anticipa che i 
Satana sarà temporaneamente liberato (da Dio) proprio per permet: 
tergli l'ultimo traviamento delle genti (cfr. note a 20,8 e 9). a 
χρὸν χρόνον: la brevità del tempo caratterizza sempre l'azione del Sa: 
tana (cfr. 12,12 e nota). Qui, tuttavia, il periodo di attività satanica, 
quale che sia la sua lunghezza presumibile nella storia, compresso tra 
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il periodo millenario di inattività e l'eternità della pena (ovvero del 
trionfo divino), appare davvero poca cosa. Parallelo al breve periodo 
di attività bellica all'apertura del settimo tempo (cfr. 17,10), corri- 
sponde alla rapidità quasi istantanea dell'«andare in perdizione» an- 
nunciato a 17,11. La sottolineatura giovannea ha un valore esortato- 
rio: il dominio del Satana è sempre breve e transitorio. 

4. εἶδον... ἐχάθισαν: abbiamo un'altra visione graduale (come 
sempre, quando Giovanni vede qualcuno seduto su un trono: 4,2.4; 
10,4.11; cfr. nota a 19,11), che pone in parallelo i «(seduti) sui troni» 
con i «seduti sui cavalli bianchi» di 19,14, anch'essi introdotti con 
una visione graduale e non descritti. Ai «(seduti) sui troni» viene af- 
fidato «un giudizio»: esso non sarebbe ancora «il giudizio» definiti- 
vo, che infatti sarà eseguito dal «seduto sul trono grande bianco» ai 
vv. 12-5. Come vi è una doppia battaglia e una doppia punizione, co- 
sì deve esservi un doppio giudizio. Anzi, se vale la corrispondenza 
fra combattimento e giudizio (cfr. 19,11 e nota), questi primi giudici 
dovrebbero anche essere dei combattenti. Potrebbero allora coinci- 
dere con i cavalieri del Logos, che non sembravano svolgere alcuna 
funzione e che, se non fossero identici a costoro, scomparirebbero 
dalla scena senza traccia. In ogni caso, il fatto che questo giudizio «è 
dato loro» (con un probabile passivo divino) sottolinea la loro dipen- 
denza dalla volontà di Dio. Come questi probabili giudici non sono 
descritti, così non è affatto chiaro su chi o su che cosa siano chiamati 
a giudicare. Il resto della frase, infatti, prosegue con un anacoluto di- 
sperante e nulla chiarisce il rapporto delle «anime» (che dovrebbero 
essere quelle di 6,9-11), o di coloro che «non si prostrarono alla be- 
stia... e non presero il marchio...» (che sono i resistenti di 13,15-7), 
con i «seduti sui troni». A 6,9 avevamo «le anime di quelli sgozzati 
per la parola di Dio e per la testimonianza che avevano». La «parola 
di Dio» ricompare anche qui; la «testimonianza» è resa più esplicita 
con la presenza del nome di Gesù e le anime stesse, da «sgozzate», 
diventano «decapitate» (il verbo, hapax nel Nuovo Testamento, indi- 
ca l'esecuzione mediante mannaia o bipenne). Quest'ultimo cambia- 
Mento appare meno astruso se si pensa che la morte mediante sgozza- 
mento è la morte dell’Agnello e degli animali sacrificati dai giudei 
(almeno dalla riforma di Giovanni Ircano; cfr. Introduzione, p. LUI 
con nota 3), mentre quella mediante colpo inferto da bipenne puó es- 
sere la morte degli animali sacrificati dai pagani. Se Giovanni pensa 
à questo, la doppia definizione può avere vari significati, da uno sto- 
tico-politico (i cristiani sono vittime dei giudei non cristiani come dei 
Pagani) a uno piü strettamente religioso (i sacrifici dei giudei corri- 
spondono ormai ai sacrifici dei pagani). In ogni caso, quel che conta 
è che i fedeli veri sono uccisi. Osserviamo ancora che a 6,10 le anime 

egli spozzati chiedevano «con gran voce» che ci fosse il giudizio; pa- 
te allora logico che tale giudizio venga loro dato a 20,4. Inoltre, a 
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6,11 ricevono una «veste bianca», quella promessa ai fedeli sin da 3,4 
e vista indossata dalla «molta folla» di 7,9; ma anche questo partico. 
lare rimanda all'esercito dei cavalieri del Logos e alla loro veste di 
bisso, cioè la veste bianca la cui vera natura è stata finalmente spie. 
gata da Giovanni (cfr. nota a 19,14). Infine, sempre a 6,11, si attende 
che anche i «fratelli» delle «anime» vengano «uccisi»; ma questo è 
precisamente quanto accade ai resistenti del cap. 13, la cui presenza a 
10,4 diviene così piuttosto logica. Allora le anime dei decapitati e i 
resistenti alla bestia non sarebbero i giudicati, ma i giudici non de. 
scritti, e coinciderebbero, data la corrispondenza fra combattere e 
giudicare, con i cavalieri del Logos, ugualmente non descritti. La 
battaglia è il giudizio. Che i fedeli della vera comunità siano chiamati 
a giudicare tutti gli altri, è idea diffusa. Basti rinviare ai passi famosi 
di 1 Ep. Cor. 6,1-1, dove Paolo asserisce che i cristiani saranno chia- 
mati a giudicare if «cosmo» e, addirittura, «gli angeli» (da intendersi 
come gli angeli peccatori), e di Eu. Matth. 19,28, dove Gest promette 
ai Dodici: «Quando il Figlio dell'Uomo siederà sul trono della sua 
gloria, anche voi siederete su dodici troni a giudicare le dodici tribù 
d'Israele» (ancora un passo solo di Matteo). τὸν λόγον τοῦ θεοῦ: 
è l'ultima ricorrenza dell'espressione nel libro e segue di poco la ma- 
nifestazione del personaggio il cui nome è il Logos di Dio (19,13). | 
termini sono assolutamente identici e Giovanni probabilmente vuole 
invitare il lettore non superficiale del libro a riflettere sulla cosa. Nel 
contesto, e dato il parallelismo con «la testimonianza di Gesù», direi 
che l'idea di fondo sia il totale recupero cristiano dell'eredità giudai- 
ca. Se il Cristo è il Logos di Dio, allora ogni parola pronunciata da 
Dio, dalle parole della creazione alle parole rivolte ai profeti fino alla 
Scrittura nel suo insieme, insomma tutto il contenuto divino del 
messaggio giudaico, è cristiano. Perciò gli «ammazzati» per la fede, 
in qualunque epoca, hanno la testimonianza di Gesù. La morte in 
croce del Cristo è modello non solo per le sofferenze presenti dei 
suoi seguaci, ma anche per quelle di tutte le vittime del potere sata- 
nico nel passato. xai ἔζησαν... ἔτη: questa frase introduce la vera 
novità del brano. Se la nostra interpretazione è giusta Giovanni ave 
va già più volte veduto le «anime» e i morti per Ia fede, ma ora li ve- 
de «vivere» di nuovo. Questo fa la differenza: con il giudizio di con- 
danna, eseguito dal Logos, ha luogo la morte dei non credenti e la 
tanto sottolineata distruzione delle loro «carni» a opera degli uccelli. 
Ma tale battaglia e giudizio & anche la battaglia e giudizio dei «seduti 
sui cavalli / seduti sui troni», i quali tornano a «vivere» una vera vila, 
quindi con un corpo. Non sono piü «anime» (il termine non ricorre 
più nel testo) né «morti», ma vivono in un modo tale per cui Giovan- 
ni può parlare di «risurrezione» (cfr. nota a 20,5). Questa prima rr 
surrezione diviene anche un regno. Giovanni ha già profetizzato 0 
veduto, in varie occasioni, dei regni futuri. Sembra possibile distin 
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guere due regni, un regno «cosmico», del Padre e dell'Agnello insie- 
me, destinato a durare «per i secoli dei secoli» (cfr. 11,15), e un regno 
«sulla terra», che è anche un «sacerdozio», procurato agli uomini dal. 
l'Agnello mediante il proprio sangue e annunciato a 5,11. Nel nostro 
verso e nei due immediatamente successivi, Giovanni propone la rea- 
lizzazione di questo secondo regno, la cui sacerdotalità appare al v. 
6. Essendo un regno «sulla terra», potevamo attenderci che non fosse 
eterno; infatti ora Giovanni ne sottolinea la durata: «mille anni» (vv. 
4.5.6.7). Il regno «col Cristo» (cfr. anche v. 6) corrisponde abbastan- 
za all'idea diffusa nel giudaismo di un regno messianico sulla terra, 
sulla cui durata si discuteva, cercando di individuare, nella Scrittura 
o nella tradizione, indicazioni o profezie in proposito (da quaranta a 
settemila anni sarebbe tale durata, secondo le tradizioni rabbiniche 
raccolte da Billerbeck in Strack IV 2, pp. 948-1115). Una sorta di mil- 
lenarità del periodo escatologico — n. nelle tradizioni eno- 
chiche, con l'affermazione che i beati sulla terra «genereranno mille» 
(t En. 10,17, confermato da 4QEn), la qual cosa vuole probabilmente 
dire che vedranno la loro millesima generazione e quindi vivranno 
per mille generazioni (così CD VII 6; XIX 1; XX 22; gQpPs* [40171] 
III 1; IV 2-3; lub. 23,27, invece, li fa vivere per quasi mille anni, mo- 
strando probabilmente una speculazione sulla vita di Adamo (Gen. 
55]. Abbiamo veduto (Introduzione, p. XL sg.) che in 4 Es. esso du- 
ra goo anni, nella parte finale del sesto millennio giubilare, e che in 2 
Bar. ha invece una durata imprecisata e occupa la seconda parte della 
settima giornata cosmica; se i nostri calcoli sono corretti, in Giovan- 
ni il regno dei risorti con il Cristo occupa il settimo periodo della sto- 
ria umana. Gli esegeti cristiani, di solito attenti a osservare la discon- 
tinuità dell'Apocalisse rispetto all'ambiente giudaico non cristiano, 
sottolineano come la scarna presentazione di Giovanni renda il regno 
millenario privo di tutte quelle caratteristiche di benessere, ricchezza 
€ abbondanza che sono tipiche di molta parte delle tradizioni giudai- 
che (ved. ora 1rQBer = nQi4 e 40285) e che si ritrovano invece 
puntualmente nei testi millenaristici cristiani posteriori a Giovanni. 
Se questo benessere terreno è una caratteristica costitutiva e sostan- 
ziale del millennio atteso dai millenaristi, se ne deve certamente de- 
durre che il millennio di Giovanni non è «millenaristico». Anche la 
sua durata millenaria non pare pensata da Giovanni a seguito di una 
sua specifica speculazione sul regno, ma è conseguenza della durata 
el imprigionamento transitorio del Satana, incatenato dopo il com- 
battimento-giudizio condotto dal Logos: in altre parole, il regno del 
Cristo sulla terra è l'aspetto positivo della prigionia del Satana nell'a- 
isso. 

5. οἱ λοιποὶ τῶν νεκρῶν: per «i restanti» come resto dei condanna- 
cfr. nota a 11,13. Qui non è ben chiaro a che cosa il testo si riferi- 
Sca, e il fatto non è di poco peso per l’interpretazione generale di 


ti, 
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questa parte del libro, giacché, se sapessimo con certezza chi sono | 
non risorti, capiremmo meglio chi sono i risorti. In primo luogo, 
escluderei che questi «restanti» coincidano con quelli di 19,13. Quei 
restanti, infatti, paiono essere uccisi tutti in una volta, nello scontro 
con il Logos; questi, invece, indicano la totalità di tutti i morti, 
esclusi i soli risorti in vista del regno millenario. Secondo la lettera 
del testo, a risorgere sono soltanto due categorie di ammazzati, 
quelli del cap. 6 e quelli del cap. 13; quindi solo i «martiri» risorgo- 
no. Se, poi, tale martirio possa essere stato pensato da Giovanni in 
un senso che noi definiamo simbolico, è altro problema (ved. nota a 
20,13). αὕτη... πρώτη: qui e al verso successivo Giovanni parla 
di una «prima risurrezione». In seguito non nomina più alcuna risur- 
rezione, e vi è chi ha pensato che la risurrezione sia unica. Tuttavia, 
anche per la «morte», Giovanni o parla di «morte» senza aggettiva- 
zione, o parla di una «seconda morte», senza mai nominare esplicita- 
mente la prima. Come una «seconda morte» presuppone necessaria- 
mente la «prima», così una «prima risurrezione» ne richiede per lo 
meno una «seconda». Le due realtà escatologiche sono connesse, co- 
me mostra il v. 6. La prima risurrezione segue necessariamente la 
prima morte di coloro che ora risorgono ed è definitiva: i risorti, 
cioè, non moriranno una seconda volta. Una seconda morte, invece, 
preannunciata sin da 2,11 e spiegata soltanto a 20,14 e a 21,8, atten- 
de almeno parte di coloro che non risorgono ora. Al v. 12, infatti, 
Giovanni vede «i morti... stare dritti» per essere giudicati. Coloro i 
quali non sono risorti alla prima risurrezione, si troveranno ad af- 
frontare il giudizio. Quella risurrezione, quindi, non è propriamente 
una «seconda» risurrezione, nel senso che ciascun morto risorge una 
sola volta, ma è una risurrezione che ha luogo in un secondo mo- 
mento, circa un «millennio» dopo la prima. A parte la separazione 
cronologica fra le due risurrezioni e grazie al presente narrativo, 
Paimosera che si respira è quella di Εμ. Io. 5,28-9: «Viene l'ora in 
cui tutti quelli nelle tombe udranno la sua voce (sci/.: del Figlio del- 
l'Uomo] e verranno fuori, quelli che hanno fatto il bene per una ri- 
surrezione di vita, quelli che hanno compiuto il male per una risur- 
rezione di giudizio». 

6. ἔσονται ἱερεῖς: il «regno», dunque, comporta anche il «sacerdo- 
zio» dei risorti. Questa sacerdotalità dei fedeli, sia da intendersi spi- 
ritualmente o no, prelude alla necessità di un luogo di culto, spiritua- 
le o no, in cui essa possa venire espletata (cfr. nota a 10,9). 

8. πλανῆσαι... τῆς γῆς: con una evidente ripresa del v. 3, che pre- 
parava l'evento, Giovanni reintroduce sulla scena «le genti», nono: 
stante la loro distruzione a 19,15.11. Questo ci crea una difficoltà lo- 
gica, che è stata risolta in modi diversi dalla critica. In passato si rite 
neva che tale incongruenza fosse un segno di attività redazionale un 
po' maldestra. O Giovanni lavorando su una fonte (giudaica) a lui 


COMMENTO ιο, ὁ 315 


anteriore, o un redattore lavorando su un testo di Giovanni, qualcu- 
no avrebbe dislocato frasi in precedenza vicine, creando due scontri 
apocalittici da una fonte che ne conteneva uno solo (l'esistenza di 
una fonte giudaica sarebbe provata dal passo parallelo di 4 Es. 13,5: 
Et ecce congregabatur multitudo bominum, quorum non erat numerus 
de quattuor uentis caeli, ut debellarent bominem [1 messia); cfr. 13,34). 
L'accenno al traviamento delle genti, quindi, avrebbe preceduto la 
loro uccisione, che sarebbe stata unica. Oggi la maggior parte degli 
studiosi ha un più alto concetto dell'abilità letteraria degli scrittori 
del Nuovo Testamento e tende a spiegare le incongruenze dei testi 
con motivazioni di tipo contenutistico: l'autore sapeva bene di scri- 
vere un testo a prima lettura complesso o addirittura con contrasti 
interni, ma lo avrebbe fatto per motivi che dobbiamo tentare di com- 
prendere. La difficoltà della presenza di «genti» traviabili dopo il lo- 
ro annullamento può essere risolta in vari modi, non tutti soddisfa- 
centi. In primo luogo, la soluzione radicale è quella di ritenere queste 
incongruenze il mezzo scelto da Giovanni per invitare il lettore at- 
tento del testo a rovesciarne il significato letterale. E la via, non pri- 
va di fascino, che alcuni hanno percorso (Corsini 1980). In questo 
modo, l'uccisione delle genti da parte della spada che esce dalla boc- 
ca del Logos è in realtà la loro conversione a opera della predicazione 
cristiana; il divoramento delle loro «carni» è la loro salvezza spiritua- 
le; l'unico sangue versato è quello salvifico di Gesù Cristo. La realtà 
teologica della sconfitta del Satana e della salvezza universale è già 
avvenuta una volta per tutte al momento della morte di Gesù che, 
morendo, vivifica quel mondo che l'uccide e, essendo apparentemen- 
te sconfitto, sconfigge il Maligno. Si tratta di una radicalizzazione 
della teologia del capovolgimento, di cui abbiamo trovato tracce cer- 
tissime. Tale interpretazione sviluppa la riflessione cristiana e apoca- 
littica sul «già e non ancora»: la salvezza si è già realizzata in Dio, 
tramite il sacrificio eterno del Figlio, e ora incomincia a realizzarsi 
nella storia tramite la croce, ma, pur essendo già completa e perfetta, 
deve ancora realizzarsi con la cristianizzazione del mondo intero. 
Quindi l'evento salvifico è uno solo (la crocifissione), il millennio 
non può avere spessore cronologico, il testo ripropone sempre un'i- 
dentico momento, anzi «il» momento, quello cruciale della morte re- 
dentiva di Gesù. L'Apocalisse, il primo trattato cristologico della sto- 
ria letteraria cristiana, non parla della fine del mondo, ma, in armo- 
nia con le più radicali espressioni del quarto Vangelo, propone un'e- 
scatologia completamente realizzata. Come si vede, la discussione a 
questo punto non verte tanto sull'interpretazione di questo o di quel 
singolo passo, ma investe il significato di tutto il libro. Al di là, quin- 
di, di possibili rilievi puntuali (cfr. nota a 14,20), conviene affrontare 
a questione di principio. Se tale lettura fosse corretta, dovremmo 
pensare che Giovanni abbia voluto scrivere un libro in codice, ri- 
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prendendo tutti i luoghi comuni della letteratura apocalittica giudai- 
ca e cristiana dei suoi tempi, in un modo tale da portare il lettore del 
testo, disposto a meditarlo con attenzione, a comprenderne la con- 
traddittorietà. Questo lettore avrebbe dovuto comprendere che le 
contraddizioni non sono nel testo, ma derivano da una visione apoca- 
littica del mondo, legata all'attesa di una fine preceduta da un regno 
millenario in terra, visione che l’autore contesta. Il libro di Giovanni 
sarebbe quindi antiapocalittico, e dovremmo ammettere che, per 
quasi due millenni, praticamente nessuno abbia compreso l'espedien- 
te letterario di Giovanni, sulla cui ortodossia antimillenaristica non 
vi sarebbe stato in realtà da discutere. Trovo l’interpretazione affa- 
scinante da un punto di vista ermeneutico, ma difficile da sostenere 
storicamente. In anni recenti è stata formulata un'ipotesi innovativa 
che cerca di eliminare le contraddizioni unificando tutte le scene di 
giudizio-combattimento. Il presupposto ideale è quella relatività del 
tempo che, dato il sovrapporsi del tempo acronico di Dio e del tempo 
storico umano, in qualche modo si trova nella letteratura apocalitti- 
ca. Giovanni, in sintesi, descriverebbe lo stesso evento di giudizio da 
punti di osservazione diversi. Per i salvati, tutti quanti, l’intera ope- 
razione del giudizio corrisponderebbe a un «millennio» ideale di 
gioia in terra, mentre i dannati la conoscerebbero come distruzione, 
divoramento, condanna (Mealy 1992). L'ipotesi usa un'intuizione di 
partenza, elaborata alcuni decenni or sono e talora parzialmente ri- 
presa (Metzger e Schuessler Fiorenza, discussi da Mealy 1992, rispet- 
tivamente alle pp. 47-58 e 36-46), secondo cui le genti che salgono 
«sulla pianura della terra» (v. 9), provenendo dai suoi «quattro ango- 
li» (v. 8), potrebbero anche essere i morti pagani, dehinitivamenié 
traviati dal Satana e dai suoi accoliti che, cacciati dal cielo e dalla 
terra, avrebbero impiantato il proprio dominio solamente sotto terra. 
Qui si nasconderebbe una contraddizione implicita, giacché i morti 
pagani parrebbero risorgere due volte, una prima per «salire» sulla 
superficie della terra, dove sarebbero uccisi dal fuoco che scende dal 
cielo (v. 9), e una seconda per essere giudicati, insieme con tutti i 
morti (ai vv. 12-5). Ma se il giudizio é unico, visto prima come com- 
battimento e poi come giudizio, i problemi si risolvono. In conclusio- 
ne, il giudizio sarebbe narrato quattro volte: come vittoria in Harma- 
ghedon (19,11- 20,3) e come giudizio e regno (20,4-6), per il punto di 
vista dei santi; come sconfitta di Gog e Magog (20,7-10) e come giu- 
dizio di condanna (20,11-5), per il punto di vista dei dannati. L'ipote- 
si ha dalla sua la citazione di Ez. 39 (l'invito agli uccelli a divorare ! 
cadaveri dei malvagi): contenuta nel capitolo dove Ezechiele descrive 
la battaglia di Gog re di Magog, è da Giovanni applicata allo scontro 
di Harmaghedon. Potrebbe essere la traccia posta da Giovanni per 
mostrare che si tratta di un unico scontro. Tuttavia sorgono alcune 
difficoltà. Tutte le indicazioni cronografiche del testo sono da const. 
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derarsi non significative; il fuoco che scende dal cielo (del v. 9) è 
identificato con la «palude del fuoco» (Mealy 1992, p. 178 sg.), sebbe- 
ne i due «fuochi» sembrino geograficamente antitetici. Semmai, il 
fuoco dal cielo «divora» le genti, così come gli «uccelli del cielo... 
mangiano le carni» degli uccisi (19,17-8; qui vi sarebbe un'analogia 
strutturale, piuttosto che con una palude che non divora chi vi viene 
precipitato, ma lo «tormenta per i secoli dei secoli»: v. 10). La natura, 
infine, dei due fuochi, pare diversa: protettivo quello che viene dal 
cielo (il testo è quasi una citazione di 2 Reg. 1,10 e 12 [1,10 LXX: καὶ 
κατέβη πῦρ ix τοῦ οὐρανοῦ xai χατέφαγεν αὐτόν: «E scese fuoco dal 
cielo e lo inghiottl»]), punitivo quello della «palude» (per la cui origi- 
ne ved. nota a 19,20). Inoltre, al v. 11 assistiamo alla fuga del cielo e 
della terra e quindi alla visione dei morti da parte di Giovanni, visio- 
ne resa possibile, a quanto pare, proprio dalla fuga della terra, che la- 
scia apparire gli inferi (Mealy 1991, p. 167 sg.); se si tratta di un uni- 
co evento, perché al v. 9 gli stessi morti sono detti «salire sulla pianu- 
ra della terra»? Se la terra fugge e scompare subito, lo scontro-giudi- 
zio non può avvenire su una terra che non c'è più. Analizzando alcu- 
ni particolari dei due scontri-giudizi, di Harmaghedon e di Gog e 
Magog, vediamo che difficilmente essi possono sovrapporsi. Nel pri- 
mo caso abbiamo un esercito di cavalleria celeste, composto da santi 
morti ammazzati, ma vivificati dalla presenza e dal sangue del Cri- 
sto, Logos e Agnello. Quando appaiono come esercito, prima dello 
scontro, i santi non sono ancora risorti, ma si presume che, per tor- 
nare a vivere, riprendano i loro corpi. L'esercito nemico è composto 
da empi apparentemente vivi, ma spiritualmente già morti per la pre- 
senza del Satana e dei suoi emissari come loro capi. Mentre i santi 
non sono descritti, questi personaggi sono variamente caratterizzati 
(re, comandanti ecc., sino agli schiavi e ai piccoli); essi vengono quin- 
di tutti uccisi e dopo la morte, con il divoramento delle carni, perdo- 
no i corpi. Nel secondo caso abbiamo un esercito di santi risorti, pre- 
sumibilmente guidati dal Cristo, con cui regnano, e un esercito nemi- 
co, capitanato dal Satana, questa volta solo, composto da «genti» 
non meglio specificate, che salgono «sulla pianura della terra». Accet- 
tiamo l'ipotesi che nel secondo scontro l'esercito del male sia un eser- 
cito di morti, comprendente gli ammazzati del capitolo precedente. I 
due scontri possiederebbero quindi una specularità logica: santi mor- 
ti ammazzati contro genti vive ad Harmaghedon; malvagi morti am- 
mazzati contro santi vivi per Gog e Magog. Nel primo scontro 
avremmo dei morti, spiritualmente vivi, che sconfiggono-giudicano 
dei vivi spiritualmente morti; nel secondo avremmo dei morti nel 
Corpo e nello spirito, che soccombono di fronte a dei vivi, nel corpo e 
nello spirito. Oltre all'armonia compositiva, altri particolari testuali 
sostengono questa linea interpretativa. Il testo sottolinea che i mal- 
vagi di Harmaghedon sono prima uccisi e poi mangiati dagli uccelli 
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che volano in cielo, con un molteplice e insistito riferimento alle loro 
carni; i malvagi di Gog e Magog, invece, sono subito «divorati» dal 
fuoco che scende dal cielo, senza che siano preventivamente uccisi o 
senza traccia di carni e corpi. La loro natura potrebbe quindi essere 
spirituale come quella delle «anime» e degli uccisi santi del cap. 19. 
Potrebbe anche essere significativo che il Satana, mentre in vista del 
primo scontro si era servito delle due bestie per ingannare gli abitan- 
ti vivi e corporei della terra, per il secondo agisca da solo, entità spi- 
rituale degenerata che corrompe i morti senza corpo. Si direbbe che 
Giovanni supponga per costoro una specie di ultima possibilità, quel- 
la di rifiutare la seduzione satanica; la loro decisione di seguire il Sa- 
tana mostra la loro caparbietà e quindi la giustezza della punizione. 
Saremmo comunque in una temperie culturale simile a quella delle 
varie narrazioni di descensus ad inferos, in cui pare che i morti possa- 
no ancora scegliere fra salvezza e condanna, ferna restando la con- 
vinzione diffusa che i morti confermino le opzioni che hanno condi- 
zionato la loro vita. Questa lettura esclude una risurrezione dei mal- 
vagi in vista dello scontro di Gog e Magog, così che non si crea l'in- 
congruenza di una loro nuova, rapida vita, seguita da una seconda 
morte (il fuoco dal cielo), seguita a sua volta da un'altra risurrezione 
e da una pena definitiva (che diverrebbe una terza morte). Sia i santi 
(che sono tutti «martiri» e hanno quindi già combattuto per la fede) 
sia i dannati combattono una battaglia da vivi (battaglia in cui 
muoiono fisicamente) e una da morti; a seguito di questa seconda, ri- 
sorgono, gli uni per il regno millenario, primizia del premio eterno, 
gli altri per la condanna eterna. Lo schema generale di storia della 
salvezza comporterebbe un certo pessimismo iniziale sulle possibilità 
umane: tutta la storia terrena, dopo la cacciata del Satana dal cielo, è 
in qualche modo nelle sue mani, con poche eccezioni. Tuttavia i se- 
guaci del bene, grazie a Gesù, prendono forza e riescono a capovol- 
gere la situazione. Vi sono quindi due scontri-giudizi, seguiti da ri- 
surrezione, all'inizio e alla fine della pena transitoria del Satana. Le 
varie indicazioni cronologiche del testo, ancorché probabilmente 
simboliche nei numeri, sarebbero significative. L'imprigionamento 
temporaneo del Satana (un descensus ad inferos capovolto) possiede 
un reale spessore temporale, così come il regno del Cristo sulla terra; 
nello stesso tempo la bestia e lo pseudoprofeta assaggiano la palude 
del fuoco, con una pena che sarà definita eterna soltanto quando il 
Satana li raggiunge («per i secoli dei secoli»: 14,11 e 20,10). Anche la 
beatitudine dei santi conosce una prima pregustazione, durante il re- 
gno di «mille anni» sulla terra, mentre il regno cosmico che segue 53- 
rà eterno («per i secoli dei secoli»: 11,15 6 22,5). τὸν Γὼγ καὶ 
Μαγώγ: Giovanni. sta riprendendo la storia di «Gog nella terra di 
Magog», di Ez. 38-9 (cfr. anche QM XI 16: «Compirai il giudizio su 
Gog e su tutta la sua radunanza»). Il testo migliore ha alla lettera «il 
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Gog e Magog»: non è detto quindi che Giovanni pensi all'esistenza 
di un secondo principe, di nome Magog; egli vorrebbe semplicemen- 
te dire di aver visto la realizzazione della profezia su Gog e Magog, 
qualsiasi cosa questi due termini possano significare in Ezechiele. La 
trasformazione del nome di luogo in nome di persona è comunque 

resente anche in tradizioni giudaiche non cristiane, con una certa 
μας (cfr. 3 En. 45,5 e i rinvii di P. Alexander, in Charlesworth 
I 1983, p. 298, nota u). Così si ottiene una coppia escatologica (lo 
sdoppiamento sarebbe facilitato dal fatto che Ez. 38-9 contiene due 
oracoli su Gog e Magog; cfr. Mealy 1992, p. 131 sg.) connotata nega- 
tivamente, e questo potrebbe essere utile, sia per motivi che affonda- 
no le loro radici nell'immaginario collettivo, sia per più precise moti- 
vazioni storiche e letterarie che tendono a sfuggirci (anche i «due te- 
stimoni» del cap. 11, come i corrispondenti personaggi di apocalissi 
giudaiche e cristiane, costituiscono appunto una coppia escatologica, 
connotata, però, positivamente). In ogni caso, la ricorrenza qui di 
«Gog e Magog» dovrebbe costituire l'attestazione più antica dell'e- 
spressione; il fatto che essa si ritrovi in testi giudaici posteriori, e 
non solo in testi cristiani, pone il problema dell'esistenza di una tra- 
dizione interpretativa giudaica, da cui potrebbero derivare Giovanni 
come i testi giudaici posteriori (non & purtroppo chiaro, data la lacu- 
nosita del testo, se il termine «Magog», aggiunto a Is. 11 nel commen- 
to qumranico 4Qpls^ frr. 8-10, III 18-25 [Garcia Martínez 1994, p. 
186], indichi un nome di luogo o di popolo o di individuo). In alter- 
nativa si deve supporre che il successo dell'idea o della possibilità in- 
terpretativa suggerita da Giovanni sia stato tale da penetrare anche 
nel mondo apocalittico giudaico non cristiano. 

9. τὴν παρεμβολήν... ἠγαπημένην: la «città amata» non dovrebbe 
essere altro che Gerusalemme, anche se non vi è un parallelo biblico 
preciso (la donna «amata» da Dio è l'intera Israele e spesso i contesti 
in cui l'amore di Dio è ricordato descrivono i tradimenti di Israele ο 
le punizioni di Dio; cfr. Jer. 1115 LXX: «Che abominio [βδέλυγμα] 
ha commesso la {mia} amata in casa mia?»). La sua comparsa nel bel 
mezzo del millennio, soprattutto se si aderisce all'idea che l’ Apocalis- 
se sia un testo preoccupato della distruzione del 70, non può non de- 
stare una certa meraviglia. Suppone forse Giovanni una ricostruzio- 
ne di Gerusalemme su questa terra, durante il regno millenario di 
Cristo? E tale Gerusalemme del millennio, è forse immaginata con 
un tempio? E se sì, che tipo di culto può esservi mai celebrato? La 
difficoltà spinge alcuni commentatori a supporre che in questo brano 
Giovanni stia riutilizzando materiale tradizionale giudaico, dove si 
presupponeva una ricostruzione di Gerusalemme nel millennio mes- 
sianico. Giovanni non avrebbe ritenuto opportuno eliminare il ricor- 
do di Gerusalemme, presente nella sua fonte (o non ne sarebbe stato 
capace), anche se questo particolare non quadra molto bene con l'im- 
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pianto dell'opera. In primo luogo, dobbiamo decidere se «accampa. 
mento» e «città» siano due realtà diverse o no. Entrambi i termini 
sono complementi oggetto di un unico verbo («circondare», «assedia- 
re», «cingere d'assedio»), in un contesto ricco di termini militari. Ne 
deduco che il xaí che unisce le due espressioni oggettivali sia epese- 
getico e che quindi il senso sia: «L'accampamento dei santi, cioé la 
città». Questa prima considerazione ci conduce in un'atmosfera di 
simbologia militare che certo puó derivare da numerose espressioni 
bibliche (p. es. 2 Reg. 6,14), ma che risulta molto vicina a quella che 
troviamo ampiamente testimoniata nei rotoli di Qumran. Per gli es- 
seni, «accampamento» è qualsiasi località da loro abitata con una co- 
munità particolare (p. es. CD VII 6; XII 22 sg. e passim; pare ovvia 
l'origine esodica del termine: cfr. i «dodici accampamenti» di 4QSir 
(49511) fr. 2, I 7), essendo Gerusalemme «il primo degli accampa- 
menti» (cfr. la Lettera halakhica [.4QMMT e paralleli], dove «la ten. 
da» è il santuario e «l'accampamento» è Gerusalemme, detta anche 
«accampamento santo» e «capo, primo degli accampamenti di Israe- 
le»: Qimron-Strugnell 1994, pp. 48-51 e 58-62). La stretta connessio- 
ne fra dimensione sacerdotale e dimensione militare si ritrova anche 
in SirSab (cfr. nota a 1,6), in un frammento del quale leggiamo che i 
«santi dei santi... sono onorati in tutti gli accampamenti degli déi e 
riveriti nei consigli degli uomini» (4Q400 fr. 1, 1-2). Non è sempre 
chiaro se i termini «santi» e «santissimi» si riferiscano agli angeli (co- 
me probabile), ai santi defunti ο ai settari stessi; nell'Apocalisse i 
«santi» sono di solito gli eletti, cioè i fedeli (ved. nota a 5,8). «Ας: 
campamento dei santi» è la comunità dei credenti, la quale costitui- 
sce anche la «città amata» da Dio, e perciò distinta da qualsiasi altra 
località umana. Non è dunque necessario supporre che Giovanni 
pensi a una ricostruzione della Gerusalemme fisica o che non sia in 
grado di filtrare il materiale tradizionale che sta riutilizzando. Sem- 
plicemente, la «chiesa dei santi», comunque e dovunque «edificata» 
(anche in modo spirituale e non necessariamente fisico), diviene una 
Gerusalemme, oggetto dell'amore di Dio. Essa è anche l'unico luogo, 
spirituale e fisico, dove i fedeli dell'Agnello possano essere sacerdoti 
e re. Ció a cui assistiamo qui é un ulteriore passo nello slittamento 
concettuale dalla Gerusalemme fisica, ormai perduta irreparabilmen- 
te per i propri peccati, alla realtà spirituale escatologica che sola, pro- 
venendo da Dio, può sostituire definitivamente la vecchia Gerusa- 
lemme. Dopo la ει dei cristiani come tempio e altare spirituale 
preservato dalla distruzione nel presente storico di Giovanni (ved. 
nota a 11,1-2), incontriamo la comunità dei risorti nel millennio che 
sostituisce spiritualmente la Gerusalemme della vecchia economia € 
costituisce l'ultimo prodotto umano, ma già spirituale, prima della 
discesa della Gerusalemme «nuova», quella che proviene «da Dio» 
(ved. nota a 21,10). L'amore misericordioso di Dio verso la Gerusa- 
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lemme spirituale cristiana, nelle varie fasi della sua realizzazione, si 
manifesta nella «misurazione» di 11,1, nella «discesa del fuoco» di 
10,9 e ancora nella «misurazione» di 21,15-7; pare ovvio che il culmi- 
ne di tale amore siano le «nozze» dell'Agnello. Cfr. Ep. Hebr. 13,13 
nella nota a 21,2 e cfr. nota a 18,4. 

11. ἔφυγεν... οὐρανός: a 13,3 la terra segue, colma di stupore, la 
bestia, disposta ad accettare la vittoria apparente del Satana; la sua 
fuga e scomparsa (come la fuga delle «isole» e la scomparsa dei «mon- 
ti» a 16,20), quindi, non desta troppo stupore (per il timore «del vol- 
to» cfr. 6,16 e 4 Es. 13,3). Si osservi che in questo verso ricorre l'e- 
spressione «non si trovò posto»: Giovanni dice lo stesso soltanto del 
Satana e dei suoi angeli a 12,8. La demonizzazione della terra si è 
dunque compiuta. Meno chiaro è il motivo per cui il cielo la segua. E 
possibile che gli venga imputata la collaborazione con la bestia della 
terra a 13,13 (cfr. nota a 20,13) oppure che esso sia divenuto soltanto 
un ostacolo, che va di volta in volta lacerato o aperto, per permettere 
il contatto con Dio. Quindi conviene che sia rimosso (cfr. note a 4,1 
e a 20,13). Inoltre, forse, l'inutilità del vecchio cielo deriva anche dal 
superamento del tempo cronologico e astronomico, conseguenza del- 
la condanna delle stelle infedeli e dei pianeti (cfr. note a 17,11 e 
21,24.24.25-6). Senza stelle, non serve cielo. Comunque sia, che cielo 
e terra fossero destinati a scomparire insieme, nel giorno del giudi- 
zio, è opinione diffusa nel cristianesimo primitivo: «I cieli e la terra 
di ora... (sono) conservati per il fuoco, al giorno del giudizio e della 
distruzione degli uomini empi» (2 Ep. Per. 3,7). 

12. εἶδον τοὺς νεκρούς: nel cristianesimo primitivo dovevano es- 
servi idee diverse su come avvenisse il giudizio sui vivi e sui morti, e 
non era certamente definito un ordine preciso o una gradualità. A 
parte il passo sopra citato di Ep. Rom. 1,8-9 sulla precedenza dei giu- 
dei (precedenza che può anche essere intesa in senso non cronologi- 
co), la gradualità prevista da : Ep. Thess. 4,16-7 comporta prima la 
«risurrezione dei morti in Cristo» e quindi il rapimento «mediante le 
nubi» dei risorti e degli ancora vivi, insieme (il destino degli empi qui 
non appare). La soluzione di Giovanni sarebbe particolare: quando 
sono uccisi tutti gli empi, i santi morti risorgono; i risorti non muoio- 
no più né sono giudicati, ma regnano per «mille anni» mentre il Sata- 
na è imprigionato; alla fine del millennio i morti empi sono sconfitti 
e quindi tutti i morti, che a questo punto sono tutti i non risorti, 
vengono giudicati. Nel testo non v'è traccia dei fedeli vivi al momen- 
to della manifestazione del Logos. Possono essere parte della cavalle- 
ria celeste? Certamente non degli eserciti satanici. Forse Giovanni ri- 
tiene che alla fine della storia tutti i fedeli siano martiri ammazzati o 
comunque già morti? Questo non è impossibile, anche se tale idea è 
certamente minoritaria nel cristianesimo: «Tuttavia il Figlio dell'Uo- 
mo, venendo, troverà ancora la fede sulla terra?» (Eu. Luc. 18,8, in 
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un contesto parabolico connesso con il giudizio di Dio; per l'assenza 
di fedeli vivi al momento dello scontro, ved. Mealy 1992, p. 90 
sg.). xai βιβλία... ἠνοίχθη: l'esistenza di rotoli o di tavolette ce- 
lesti è un topos della letteratura apocalittica (Mal. 3,16; Iub. 40,22; i 
En. 90,20 [LS]; 4 Es. 6,20; 2 Bar. 14,1; Asc. Is. 9,22; cfr. anche 
JQTLeui a [4Q451] fr. 7, dove, in diverso contesto, abbiamo la ri- 
duzione al silenzio del «Mare Grande» e la successiva apertura di ro- 
toli «della sapienza»). Qui la scena deriva da Dar. 7,10, che a sua vol. 
ta riflette le attività forensi delle corti ellenistiche (per la coscienza, 
anche a Qumran, di un elenco dei nomi «di tutto l'esercito», conser- 
vato presso Dio, cfr. 1QM XII 2). La novità di Giovanni consiste 
nell'aggiunta, rispetto ai rotoli che contengono i resoconti delle ope- 
re dei morti, di un «altro rotolo... che è (quello) della vita» (ma cfr. il 
testo attuale di Iub. 30,22, dove accade qualcosa di simile), il cui rap- 
porto con il «rotolo della vita» di 3,5; 13,8 e 17,8 è ovvio. In questo 
rotolo dovrebbero essere contenuti i nomi dei salvati. Esso è segno 
della misericordia di Dio, che salva chi vuole. Il rotolo può essere 
considerato alternativo ai rotoli con le liste delle azioni, buone e cat- 
tive: chi ha il suo nome nel rotolo della vita è comunque perdonato e 
salvato. Essendo tale «rotolo della vita» anche il «rotolo dell'agnello» 
(13,8; 17,8; 21,27), è il sangue salvifico di quest'ultimo il vero stru- 
mento di salvezza. Poiché per due volte (13,8 e 17,8) viene detto che i 
nomi sono scritti ovvero il sangue dell'Agnello è stato versato «sin 
dalla costituzione del cosmo», se ne dedurrebbe un netto predetermi- 
nismo (caratteristico della letteratura apocalittica), permeato di idee 
di tradizione paolina sulla salvezza gratuita e sulla giustificazione per 
fede. Tuttavia, proprio nel nostro contesto, per ben due volte Gio- 
vanni dice che i morti sono giudicati «secondo le loro opere». Una ta- 
le insistenza sulle opere in questi passi mostrerebbe che Giovanni 
considera un pericolo posizioni forse paoline, troppo svincolate da 
un modo di pensare che vedeva la salvezza legata alla retribuzione 
(cfr. p. es. Ep. (οἱ. 3,9). 

13. ἔδωχεν... νεκρούς: il mare è spesso legato alla terra, sia nel ri- 
cordo del processo creativo (p. es. 10,6 e 14,7) sia nella menzione del- 
le sciagure (p. es. 7,2-3 e 12,12). Che debba scomparire insieme con la 
terra e il cielo, potrebbe essere conseguenza di una colpevolezza co- 
smica che si intravvede nei capp. 12 e 13: «dal cielo», infatti, è preci- 
pitato il Satana, «dal mare» sale la prima bestia e «dalla terra» sale la 
seconda. Tutta la creazione, quindi, in qualche modo partecipa del 
peccato e deve scomparire per fare posto alla nuova creazione (per la 
non sostituzione del mare con un nuovo mare, ved. nota a 22,1). L'u- 
nico motivo per cui il vecchio mare non scompare subito con la terra 
e il cielo, è proprio la sua ultima funzione, di restituire i morti. Que- 
sti ultimi forse sono tutti gli affogati della storia che, in quanto non 
sepolti sotto terra, sono finiti «in mare»; in particolare potrebbero 
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essere quanti si trovavano sul «terzo delle navi» distrutto a 8,9. In 
ogni caso, la profondità del mare forse confina con l'abisso sotterra- 
neo e con il luogo dei morti. Gli altri morti, infatti, sono restituiti da 
Morte e Ade nello stesso contesto (in 1 En. 51,1, a restituire 1 morti 
sono Seol e Inferi, ovvero la terra e Seo/, a seconda dei Mss. (cfr. 
Isaac, in Charlesworth I 1983, p. 36, n. a di 51]; gli Inferi, cioè Ade, 
la terra e «i depositi», invece, in 4 Es. 4,40 e 7,32; soltanto la terra, a 
quanto pare - ma la frase è ambigua - in 2 Bar. 42,8). Qui Morte e 
Ade appaiono ipostatizzati o, meglio, mostrano la loro natura angelo- 
morfica. Come altri angeli punitori in altre apocalissi, vengono a loro 
volta puniti (forse l'espressione «e furono giudicati, ciascuno secondo 
le loro opere», del v. 13, riguarda anche loro). Dobbiamo supporre 
che essi appartengano al corteggio del Satana (ma non è detto da 
Giovanni) oppure che, come gli angeli pastori di tradizione enochica, 
abbiano travalicato i limiti posti da Dio al loro agire (cfr. 1 En. 90, 
22-5; cfr. anche 4 Es. 8,53: In infernum fugit corruptio in obliuione). 
Nella struttura dei vv. 11-5, i morti appaiono a due ondate e per due 
volte Giovanni parla di «giudizio». La prima volta, al v. 12, egli vede 
«i morti» che stanno già «dritti di fronte al trono», come sinora ave- 
va veduto fare soltanto a figure angeliche o angelomorfiche, e di essi 
non dice da dove vengano. Quindi si aprono i rotoli e sulla base del 
loro contenuto, oltre che «secondo le... opere», i morti sono giudica- 
ti. A questo punto Giovanni dice che il mare e poi Morte e Ade re- 
stituiscono i loro morti e che questi sono giudicati, «ciascuno secon- 
do le loro opere», senza più accennare ai rotoli. Quindi segue la puni- 
zione di Morte e di Ade (ma non del mare) e poi la punizione di 
«chiunque non fu trovato scritto nel rotolo della vita». Quest'ultima 
espressione unifica le due apparizioni dei morti, giacché «il rotolo 
della vita» è il punto di riferimento per «ciascuno», cioè per tutti 
quanti i morti. Ciò nonostante, resta l'impressione che Giovanni vo- 
glia distinguere due gruppi di defunti. In tal caso, i primi sarebbero i 
giusti non martiri. Essi non erano risorti per il millennio, ma aveva- 
no continuato a rimanere fedeli a Dio negli inferi (oppure a riposare 
presso Dio?) e quindi ora appaiono già «dritti di fronte al trono», in 
attesa di un giudizio che sarà per loro di salvezza. Gli altri, invece, 
sarebbero tutti i peccatori morti, abbandonati da Dio al mare, alla 
Morte, ad Ade. Questa interpretazione è ovviamente ipotetica, poi- 
ché ci possiamo anche trovare di fronte a un semplice procedere «a 
ondate» in una stessa visione (Giovanni vede subito tutti i morti e 
accenna al loro giudizio, quindi dice da dove originano e ripete le 
modalità del giudizio). Tuttavia essa permetterebbe di risolvere il 
problema ermeneutico costituito dall'impressione che l' Apocalisse ri- 
servi la salvezza soltanto ai martiri «ammazzati» per la fede, ovvero 
che esiga il martirio da tutti i fedeli (cfr. nota a 20,12). Il testo non 
dice se questi morti sono giudei o gentili. Pare logico ritenere che 
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tutti i morti, quindi anche i pagani, siano qui ricordati. Giovanni 
non dice nemmeno dove siano finiti gli appartenenti agli eserciti del. 
le «genti», divorati dal «fuoco» al v. 9. dio o no accettabile l'ipotesi 
che fossero pagani morti, si può comunque presumere che ora [accia- 
no parte dei morti qui giudicati (ma non pare possibile indicare a che 
gruppo appartengano). Non è nemmeno ben chiaro che tipo di antro- 
pologia segua Giovanni: talora egli parla di «anime» di uccisi, ma in 
genere parla di morti; né è chiaro come egli immagini avvenire la ri- 
surrezione, cioè se egli pensi o no a una ricongiunzione con un corpo 
di un'anima separata. La restituzione dei morti operata dal mare, da 
Morte e da Ade sembra alludere all'insieme di corpo e di principio 
vitale, oppure al solo corpo, giacché, almeno per il mare, quello è il 
luogo in cui il corpo finisce, non l'anima, degli affogati (le «anime di 
vita» di 16,3 dovrebbero essere altra cosa; cfr. 8,9 e note ad /occ.). 
Giovanni non dice neppure se questi giudicandi e giudicati sono ri- 
sorti e noi lo deduciamo dall'accenno alla «seconda morte» e, in ne- 
gativo, dal v. 5 (ved. nota successiva). 

14. οὗτος... δεύτερός ἐστιν: la frase è del tutto parallela ad αὕτη ἡ 
ἀνάστασις ἡ πρώτη del v. 5 e tale parallelismo costituisce un ulteriore 
invito a interpretare la seconda morte come una realtà connessa, sia 
pure antiteticamente, con la prima risurrezione. Se e quando vi è la 
prima risurrezione, non vi é seconda morte, e viceversa. Si deve sup- 
porre, invece, una seconda ondata di risurrezione, affinché la secon- 
da morte possa avere luogo: come solo chi sía vivo puó morire, cosi 
solo chi è tornato a vivere (cfr. vv. 4 e 5) può nuovamente morire. Il 
v. s («I restanti dei morti non vissero, fino a che si compissero i mille 
anni») é da intendersi nel senso che al compimento dei mille anni i 
restanti dei morti torneranno a vivere anch'essi. Cfr. anche 11,8. 

15. € τις οὐχ εὑρέθη: il v. 15 sembra presupporre la presenza sia di 
persone il cui nome è scritto nel libro della vita sia di persone il cui 
nome non è scritto in esso (cfr. Dan. 12,1). Ne dedurrei che, mentre 
la prima risurrezione riguarda soltanto una primizia di salvati, questa 
volta abbiamo la presenza sia dei condannati sia dei non condannati. 
Quanto alla palude del fuoco, essa riceve i dannati per ondate succes- 
sive: prima la bestia e lo pseudoprofeta, poi il Diavolo, quindi Morte 
e Ade, infine tutti i morti il cui nome non è scritto sul libro. Dove 
essa sia situata, Giovanni non lo dice. 


21, 1. εἶδον... ἔτι: con pochi rapidi tratti Giovanni dichiara di avere 
veduto l'intero nuovo cosmo, nuovamente creato da Dio (con termi- 
ni che riprendono Is. 65, 17, riutilizzato anche al v. s). L'attenzione 
del veggente (e del lettore) è tutta indirizzata verso la nuova Gerusa- 
lemme (per cui ved. nota successiva), per la quale cielo e terra nuovi 
fungono da scenario, premessa necessaria alla sua manifestazione. 
Per la scomparsa del mare, cfr. nota a 22,1. 
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2. τὴν πόλιν... καταβαίνουσαν: la visione della nuova Gerusalem- 
me, di alcune sue parti e dei suoi futuri abitanti occupa la sezione 
conclusiva del libro (sino a 22,5). Questa visione, dunque, è ciò verso 
cui l'intero libro converge. Il suo carattere straordinario è sottolinea- 
to da Giovanni con alcuni espedienti formali. In primo luogo, questo 
è l’ultimo passo in cui egli dichiari di «vedere» qualcosa (al v. 22, con 
l'ultima occorrenza di εἶδον nel testo, egli dice di «non vedere [il 
tempio]»). I particolari successivi gli saranno sempre «mostrati» da 
un interlocutore celeste (cfr. nota a 21,9). Inoltre, mentre in prece- 
denza Giovanni di solito introduce una nuova visione con l'espres- 
sione xai εἶδον, che precede l'oggetto della visione, qui egli prima an- 
nuncia l'oggetto della visione e poi dice di «vedere». L'unica altra ec- 
cezione in tutto il libro, che costituisce quindi un parallelo significa- 
tivo con il nostro passo, è l'uso di ὤφθη a 12,1, nel versetto dove per 
la prima volta appare la «donna... nel cielo» (contro 11,19 e 12,2). La 
prima e l'ultima volta in cui una (o la) «donna» appare nel cielo o dal 
cielo, Giovanni costruisce una frase solenne, a sottolineare l'impor- 
tanza della visione (contro, p. es., 17,3). Annunciata sin da 3,12 come 
la «città di Dio», il cui «nome» sarà scritto sul «vincitore», mistica- 
mente trasformato in «colonna nel tempio di Dio», appare finalmen- 
te la «nuova Gerusalemme», vista da Giovanni nell'atto di «scendere 
dal cielo, proveniente da Dio» (frase quasi identica in 3,12). Osser- 
viamo che, quando il nome di Gerusalemme appare nel libro, esso in- 
dica sempre e soltanto la realtà «nuova»; la «città dove il Signore fu 
crocifisso» (11,8), infatti, non è mai detta Gerusalemme, ma Egitto, 
Sodoma e, se vale l'interpretazione qui difesa, Babilonia. Nemmeno 
la sua dimensione positiva, se ancora terrena, reca un nome, ma ap- 
pare come «città santa» (cfr. nota a 11,1-2) 0 «città amata» (20,9). 
Giovanni sembra voler sottolineare il passaggio dalla santità all'amo- 
re. Per arrivare all’unica realtà degna di recare il nome di Gerusalem- 
me, quella «nuova» e veramente «santa», vi è necessità di un cosmo 
nuovo, di quella nuova e definitiva creazione che Giovanni ha appe- 
na sinteticamente descritta al v. 1. Da un cielo nuovo la Gerusalem- 
me nuova scende su una terra nuova, anzi sul vertice di essa, il Sion 
escatologico (cfr. nota a 21,16). Per questa discesa «dal cielo», Gio- 
vanni si riferisce all’idea, allora estesa e radicata, di una Gerusalem- 
me celeste. Parallelamente all'idea di un tempio celeste (cfr. nota a 
t,19), e forse facilitata dall'identificazione di Gerusalemme con il 
tempio, si era formata l'idea dell'esistenza presso Dio anche del mo- 
dello celeste della città santa. Già Ezechiele, quando vede in visione 
il tempio futuro, è portato presso una città che non può essere altro 
se non una Gerusalemme che ancora non esiste (Ez. 40,2). Come il 
tempio, la città è il modello ideale preesistente, ispiratore della città 
terrena (cfr. nota a 11,11). In testi apocalittici non cristiani molto vi- 
cni a Giovanni, vi è l'idea che la Gerusalemme celeste sia antica 
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quanto il paradiso (e quindi più antica della terra: 4 Es. 3,6), sia stata 
di tanto in tanto rivelata a personaggi straordinari dopo Adamo (ad 
Abramo, durante il sacrificio: 4 Es. 3,14; 2 Bar. 4,4; a Mosè, con le 
misure: 2 Bar. 4,5; «9,1; pseudo Filone, Liber Ant. Bibl. 19,10) e infi- 
ne sia ora conservata presso Dio in attesa di essere rivelata negli ulti. 
mi tempi (2 Bar. 4,2-6). In 4 Es. 9,38-10,57 un'anziana donna si tra. 
sfigura nella Gerusalemme celeste: cfr. 4 Es. 7,6-9.26 e 13,36, per la 
comparsa della città escatologica. A rigore, Giovanni non parla mai 
di una Gerusalemme «celeste» (l'aggettivo non compare nel libro), ma 
la nuova Gerusalemme «scende dal cielo»; quindi doveva trovarvisi 
prima di essere vista dal veggente. Non a caso, l'espressione «Gerusa- 
lemme celeste» ricorre in Ep. Hebr. 12,21, quando il suo autore con 
essa descrive la realtà spirituale cristiana ai lettori del suo testo. Può 
destare un certo stupore che un autore cristiano ponga al termine del. 
la storia della salvezza una realtà giudaica come Gerusalemme. L'in- 
tera vicenda della donna-città attraverso il libro, tuttavia, mostra co- 
me l'idea di Israele fosse e sia sdoppiata agli occhi dei seguaci di Ge- 
sü. Il rancore cristiano, ufficialmente giustificato dall'uccisione di 
Gesü, non cancellerà mai nel cristianesimo una sorta di coscienza del. 
le proprie origini. Anche quando il cristianesimo avrà la forza per 
tentare di distruggere il giudaismo storico, non negherà mai la dipen- 
denza spirituale da un ebraismo idealizzato, magari un ebraismo ar- 
caico e «puro», distinto dal giudaismo del tempo di Gesù o dei tempi 
della chiesa. In altri contesti religiosi, anch'essi eredi del giudaismo, 
l'atteggiamento può essere diverso. Se vediamo p. es. la ricostruzione 
affabulata della storia proposta dal mandeismo, in essa a distruggere 
Gerusalemme è il rivelatore stesso del mandeismo; qui, invece, la di- 
struzione è opera delle forze nemiche e demoniache, non dell’ Agnel- 
lo. Giovanni è un esempio particolarmente intenso e sofferto del rap- 
porto con la propria matrice giudaica di un cristianesimo, molteplice 
e sfaccettato, combattuto tra repulsione e attrazione, rifiuto di ciò 
che considera il proprio passato (teologicamente più che storicamen- 
te) e nostalgia delle origini: la croce eretta in Gerusalemme unisce e 
divide quelle che oggi consideriamo due religioni distinte (cfr. Ep. 
Hebr. 13,13-4: «Ordunque usciamo verso di lui fuori dall’accampa- 
mento, portando la sua vergogna {sci/. la croce]; non abbiamo infatti 
qui una città che resta, ma cerchiamo quella futura»). Per quanto ri- 
guarda la traduzione («E la città santa, una nuova Gerusalemme, vidi 
che scendeva...»), direi che traduzione altrettanto buona sarebbe: «E 
la città, la santa Gerusalemme, vidi scendere nuova...» (cfr. nota a 
21,10). ἡτοιμασμένην... κεχοσμημένην: la «donna» dell'Agnello, 
che abbiamo visto «prepararsi» a 19,7, avvolgendosi nel «bisso» pu- 
rissimo, spiegato a 19,8, appare ora «preparata come una sposa». Per 
quanto riguarda le vesti, il mutamento di destino per Gerusalemme 
poteva essere espresso con un mutamento di vesti e il suo ritorno nel- 
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le grazie di Dio venire presentato come un rivestire vesti di gloria 
(cfr. Is. 52,1, dove appare anche l'epiteto «città santa»), in opposizio- 
ne allo «scoprimento della sua nudità», che indica l'abbandono da 
parte di Dio (cfr. nota a 17,16 e la scena della spoliazione e del muta- 
mento di vesti di Giosia in Zach. 3,1-6). Qualcosa del genere doveva 
trovarsi a Qumran, in un testo molto frammentario: «...] e la durezza 
del di lei volto si muterà in brillantezza e la sua mestruazione e le sue 
vesti [...» (4QNarrative (4Q462] fr. 1, 16). Il frammento è per noi in- 
teressante anche perché alla |. 19 troviamo il termine «Gerusalemme» 
scritto dallo scriba dopo aver cancellato «Israele»; questo significa 
che i due nomi potevano essere idealmente interscambiabili, così che 
il destino della città e quello del popolo coincidessero. Giovanni non 
dice ancora che questa è la sposa dell'Agnello (lo dirà soltanto al v. 
9), ma la cosa dovrebbe già essere comprensibile per il lettore. Ap- 
prendiamo così che anche quella «donna», annunciata dall'unisono 
celeste (cfr. nota a 19,7), è una «città», la Nuova Gerusalemme. Pro- 
babilmente in Giovanni il termine «città» indica un luogo spiritual- 
mente abitato da uomini, una comunità di credenti. In questo senso 
tutte e tre le «donne» che appaiono a Giovanni nelle visioni sono si- 
mili, in quanto rappresentano una pluralità di esseri umani. Che la 
sposa di Dio, oltre che Israele, sia Gerusalemme in senso proprio, è 
normale linguaggio profetico; oltre a versi vicini a molti dei passi già 
ricordati discutendo la figura della «prostituta» del cap. 17, qui vorrei 
rinviare a brani ben noti a Giovanni e da lui più volte sfruttati, quali 
Is. 54 e 62. In particolare Is. 62,5, che suona in ebraico: «Come sposa 
un giovane una fanciulla, ti sposeranno i tuoi figli; e come gioisce 
uno sposo di una sposa, gioirà di te il tuo Dio». La frase, forse rite- 
nuta incestuosa, fu sistemata nella LXX: «E come un giovane che 
coabiti con una vergine, così abiteranno i tuoi figli; e avverrà nel mo- 
do in cui gioisce uno sposo di una sposa, così gioirà il Signore di te». 
L'incesto scompare e l'inabitazione dei figli (si intende in Gerusa- 
lemme) è paragonata alla coabitazione con una vergine, in quanto 
fonte di gioia per il giovane sposo (ci potremmo anche domandare se 
| traduttori non avessero in mente un'interpretazione mistica del 
passo, giacché l'inabitazione in Gerusalemme è duratura, mentre la 
coabitazione «con una vergine» non può che attuarsi un'unica volta; 
l'ebraico dice «fanciulla» (54w/5), e non necessariamente «vergine», 
anche se la LXX in passi particolari interpreta il termine appunto co- 
me «vergine»; cfr. Is. 7,14). L'elemento importante per noi è che, nel 
tenore dell'ebraico, la gioia dello sposo è condivisa dai «figli» (del- 
la sposa; cfr. anche 4QGrace after Meals at the Mourner’s House 
[4Qa34*] fr. r, 6, dove, nella stessa linea di testo, Gerusalemme è 
prima paragonata a una madre e poi a una sposa). Poiché in Giovanni 
lo sposo è l'Agnello, succedaneo del Dio veterotestamentario, una 
Struttura mentale simile a Is. 62,5 ebraico comporterebbe una com- 
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partecipazione dei fedeli alla gioia nuziale del Cristo, in quanto an- 
ch'essi sposi della Nuova Gerusalemme. Questo, infatti, è detto da 
numerosi commentatori contemporanei, specie da quanti fanno ri- 
corso a tecniche esegetiche di tipo psicoanalitico: la compartecipazio- 
ne dei «figli» alle gioie nuziali del talamo dell’ Agnello (quale appari 
rebbe anche in Eu. Marc. 2,19 e paralleli), cioè l'identificazione con il 
Figlio-sposo, sarebbe la soluzione per il complesso edipico dei lettori 
(maschi) del testo (Raguse 1993, spec. p. 198 sgg.). E certo che l’«in- 
gresso» nella Nuova Gerusalemme, le cui «porte non sí chiuderanno 
(mai)» (21,25), è auspicato per i fedeli (22,14). Tuttavia lo sposalizio è 
sempre e solo dell'Agnello. I santi entrano ad abitare nella Nuova 
Gerusalemme, così da costituirne l'umanità. La nuova città, infatti, 
per un verso è un luogo spirituale preparato da Dio per i fedeli, per 
altro verso è l'insieme dei suoi abitanti. In quanto chiesa, insieme 
dei fedeli, è sposa di Cristo. I fedeli, allora, non sono suoi sposi, ma 
divengono in essa e con essa l'umanità consorte della divinità. Mi pa- 
re coerente con modi di pensare del cristianesimo primitivo, che sa- 
ranno radicalmente sviluppati dallo pnosticismo, ritenere che tutti i 
fedeli, anche uomini, assumano una Unione femminile nei confron- 
ti del Cristo sposo. Nel rapporto con il Padre, i fedeli si identificano 
con il Figlio, ma nel rapporto fra il Cristo e la chiesa, essi sono la 
chiesa, non il Cristo. Quanto alla preparazione di un luogo da parte 
di Dio, anche il Cristo del quarto Vangelo dichiara di «preparare un 
luogo» nel cielo per i propri seguaci (Εμ. fo. 14,2), ma qui la «città 
preparata» doveva piuttosto richiamare l’idea che Dio abbia prepara- 
to come premio una città. Il testo più vicino, allora, dovrebbe essere 
Ep. Hebr. 11,16: «Perciò non li svergogna Dio, facendosi chiamare 
“loro Dio"; ha preparato infatti per loro una città». L'autore della 
Lettera agli Ebrei sta parlando dei patriarchi e dei santi biblici, morti 
nella fede-fiducia in Dio, la quale non sarà da Dio tradita; la «città» è 
la «patria... celeste» (ibid., vv. 14 e 16), cioè ancora la Gerusalemme 
celeste cristiana che accoglie, come nel!’ Apocalisse, i santi della vec- 
chia alleanza insieme con i fedeli della nuova. Un linguaggio molto 
simile e un’attualizzazione esplicita si trovano in 4 Es. 8,52: «Per voi 
infatti... è stata costruita una città». 

y. ἢ σκηνή... ἀνθρώπων: parla una «voce grande», l'ultima Voce 
che appaia nel testo, e proviene dal «trono», come alcune volte acca- 
de (4,5; 16,17; 19,5). Dovrebbe quindi trattarsi di un altro modo per 
sottolineare l'importanza della rivelazione, che proviene dal cuore 
della divinità che si manifesta. La prima definizione della Nuova Ge- 
rusalemme, in qualche modo data da Dio, la presenta come «la ten- 
da», cioè la Dimora, il Tabernacolo di Ex. In quanto «dimora di Dio 
fra gli uomini», l'intera città appare da subito investita della funzio- 
ne tradizionale del tempio (cfr. nota a 21,22), con una terminologia 
che fu fatta propria sin dalle prime generazioni cristiane (cfr. EP. 
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Hebr. 13,10, quale che sia il senso della frase). Se, però, la nuova città 
è la «tenda», possiamo rileggere e reinterpretare gli altri due passi di 
Giovanni in cui il termine ricorre, 13,6 e 15,5. Nel primo caso, la be- 
stia poteva bestemmiare il nome di Dio «e la sua dimora, cioè coloro 
che dimorano nel cielo»; nel secondo, incontriamo il «tempio della 
tenda della testimonianza nel cielo». In entrambi i versi, allora, Gio- 
vanni indicherebbe la Nuova Gerusalemme, non ancora chiamata 
con il proprio nome, ma «nel cielo». Avendo riservato il nome di Ge- 
rusalemme per la conclusione del libro e della rivelazione, egli usa il 
termine «tenda» per descrivere la realtà celeste, prima della manife- 
stazione escatologica. L'indagine dei tre luoghi, in cui il termine «di- 
mora» compare, mostra che la città è insieme dimora di Dio fra gli 
uomini (21,3 e cfr. 7,15) e dimora celeste dei santi (13,5). Scendendo 
sulla nuova terra, la nuova città si accinge a divenire il vero e defini- 
tivo luogo d'incontro fra la divinità e gli uomini. Infine, se la Dimo- 
ra è la città, si comprende meglio l’espressione «il tempio della dimo- 
ra», che perde la propria ridondanza. Tutte le parole della Voce dal 
trono riecheggiano espressioni bibliche, soprattutto da Ezechiele e 
da Isaia. Di particolare interesse è la frase «essi saranno popoli suoi», 
che è una voluta correzione giovannea di una frase ricorrente nella 
Bibbia, a partire da Leu. 16,11, secondo cui Dio si proclama «vostro 
Dio», rivolgendosi agli ebrei, detti da lui «mio popolo» (cfr. nota a 
11,7). Non troviamo nell’ Antico Testamento un richiamo a «miei po- 
poli», giacché il «popolo» non può essere che uno solo. Giovanni, pe- 
rò, con l'uso del plurale, volutamente sottolinea la novità della chiesa 
cristiana, 

5-6. è χαθήµενος... δωρεάν: è l'ultima comparsa nel testo del per- 
sonaggio «seduto sul trono» (che era apparso a 4,2, in apertura delle 
visioni), il quale incomincia a parlare quando tace la «voce grande dal 
trono», e le sue parole sono di una particolare solennità. L'esordio è 
una ripresa di Is. 43,19 (LXX: ἰδοὺ ἐγὼ ποιῶ χαινά), ovvero 65,17 
(ebraico: «Ecco, io faccio cieli nuovi e terra nuova»; la LXX rende il 
testo impersonale), e costituisce un ovvio richiamo al v. 1. Pare infatti 
necessario, perché si realizzi una nuova creazione, che quella prece- 
dente scompaia o sia distrutta (cfr. 4QGrace after Meals at the Mour- 
ner's House [404143] fr. 1, 2-3: «...] distruggere i popoli e fare a pezzi 
e nazioni e gli empi [...] rinnovare le opere dei cieli e della terra, e 
Joanne e la sua gloria riempirà [tutta la terra»; 4QTNapb [4Qr15] 
Γ. 4: «...] a distruggere la terra con la sua ira e a rinnovare [...»; 
4QBerakof [4Q287] fr. 3, 2-4). Tutto il discorso è colmo di riferi- 
menti biblici e di rinvii a passi e a frasi precedenti nel libro (soprat- 
tutto ai primi capitoli), nonché di anticipazioni delle ultimissime pa- 
gine. Dovrebbe quindi trattarsi di un brano di connessione all'inter- 
no del libro. Esso contiene anche l’ultimo ordine di «scrivere» e il 
penultimo accenno alle «parole fedeli e veritiere» (cfr. 19,9 e 22,6). Il 
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v. 6 sembra pensato per guidare il lettore a comprendere chi sia in 
realtà l'innominato personaggio che siede in trono. A una prima let- 
tura, però, tali rinvii sono sconcertanti. La prima parola, infatti, yé- 
yovav, riprende il γέγονεν di 16,17, ma là a parlare era proprio quella 
«voce grande dal trono» che ora tace. Le due autodefinizioni che se. 
guono («alfa e omega», «principio e fine») appaiono più volte nel te. 
sto, da 1,8 a 22,15, riferite ora al «Signore Dio... Onnipotente» (1,8) 
ora al Cristo (22,13). E proprio questo particolare, allora, & quello 
che conferisce un'importanza speciale al brano: esso vuole significare 
la piena divinità del Cristo, ormai seduto sul trono del Padre (3,21), 
al punto che le parole del Padre e del Figlio sono interscambiabili. 
Sarebbe allora suggestivo individuare nella «voce grande» che proma- 
na dal trono, come le varie Voci e i Tuoni e le Torce, l'attività, unae 
settemplice, dello Spirito. La parola dello Spirito sarebbe qui confer- 
mata, anche se non esattamente riprodotta: questo indicherebbe la 
funzione specifica dello Spirito, chiamato o inviato a intervenire in 
situazioni particolari, mentre il «seduto sul trono» esprimerebbe, con 
il verbo al plurale (γέγοναν), la totalità complessiva dell'azione di 
Dio. Quanto al dono dell’acqua, anticipa 22,17 e la descrizione del- 
l'acqua di vita nella Gerusalemme definitiva; il fatto che il «seduto 
sul trono» sottolinei la sua capacità di donare quell'acqua (cfr. Is. 
55,1 ed Ex. Io. 7,37), fornisce un'ulteriore espressione della piena di- 
vinità del Cristo. 

7. ὁ νικῶν... ταῦτα: ricompare per l'ultima volta «il vincitore», 
che era stato nominato sette volte nelle sette lettere iniziali (questa 
ricorrenza è l'ottava, la sesta al nominativo; è difficile decidere se 
questo abbia un senso aritmologico; forse si potrebbero spiegare gli 
anacoluti di 2,26 e di 3,12.21 con il desiderio di avere ὁ νικῶν al no- 
minativo). La sua ricompensa è sinteticamente presentata come «ere- 
dità», con una terminologia importante nel cristianesimo antico e 
tuttavia non ripetuta altrove nel libro. Le «cose» ereditate dovrebbe- 
ro essere quelle «nuove», appena (ri)fatte dal seduto sul trono (al v. 
s). All'eredità, quindi, è aggiunta la promessa di una figliolanza nei 
confronti di Dio, che riecheggia e fonde due famose espressioni bi- 
bliche. La prima, nella forma «vostro/loro Dio» e «mio popolo», si 
trova in Ley. 26,12 e ricompare in Ez. 11,20; 37,27 € in Zach. 8,8; la 
seconda, nella forma «suo padre» e «mio figlio», sempre riferita alla 
predilezione particolare di Salomone da parte di Dio, si trova in 2 
Sam. 7,14; 2 Chron. 17,13; 22,10 e 28,6. Mentre la «voce grande dal 
trono» al v. » aveva corretto la prima espressione, parlando ormai di 
«popoli», ora il «seduto sul trono» estende la promessa ai singoli fe- 
deli, in una forma però nuova, che deriva dalla fusione delle due 
espressioni. Questo nuovo intervento correttivo di Giovanni non € 
chiaro come il precedente. Tuttavia - sia detto in via d'ipotesi - se 8 
parlare è Cristo-Dio, si può comprendere che egli sottolinei la pro- 
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pria divinità che, pur lasciando intatto il diritto alla figliolanza dei 
fedeli, riserva la paternità esplicita a Dio (cfr. Eu. Matth. 24,9, senza 
parallelo sinottico). Con forte differenza rispetto a tutte le visioni 
precedenti, nella visione della Nuova Gerusalemme sono pochi gli 
accenni al destino dei malvagi. Questo ricompare, come un ritornello 
di tragico sottofondo, qui (dove Giovanni ricorda per l'ultima volta 
la ο... ardente di fuoco e zolfo» e «la adi morte») e αἱ v. 
17, dove la condanna, però, è vista in negativo, come esclusione dal 
destino di beatitudine. A visione conclusa, infine, ritroveremo un'ul- 
tima volta, come nei versi che stiamo esaminando, un dittico di de- 
stini contrapposti: a 22,14-5, infatti, sfruttando la simbologia 
dell'«ingresso» e dell'«esclusione», avremo una benedizione e maledi- 
zione di santi e di malvagi. Nei tre luoghi indicati, le liste dei pecca- 
tori hanno significativi elementi in comune, a sottolineare quella 
continuità, appunto da sottofondo, che unisce i contenuti delle visio- 
ni con frasi della cornice compositiva del libro (cfr. nota a 22,15). 

9. εἷς... ἀγγέλων: si tratta dello stesso personaggio angelico ap- 
parso a Giovanni a 17,1, «uno dei» ovvero «il primo dei sette» (cfr. 
nota ad ἰος.). Per il lettore moderno desta qualche sconcerto che il 
participio γεμόντων, «ripieni», «traboccanti», si riferisca agli angeli e 
non alle coppe. Forse, come gli animali sono apparsi a Giovanni «ri- 
pieni di occhi» (4,6), così gli angeli sono essi stessi «ripieni» delle pia- 
ghe che devono versare. La natura dell'entità angelica coinciderebbe 
con la propria funzione, in antitesi con «la bestia», anch'essa «ripiena 
di nomi di bestemmia» (17,3). In ogni caso, però, siano le coppe o gli 
angeli a essere «ripieni», la loro pienezza è espressa con un participio 
presente, anche in questa parte ΜΑΝ del racconto, quando Giovanni 
ha già visto il versamento e quindi lo svuotamento delle sette coppe 
con le conseguenze da lui descritte al cap. 16. Credo che il fenomeno 
sì possa spiegare in due modi, uno formale e l'altro contenutistico. 
Nel primo caso, «traboccanti» sarebbe come un epiteto fisso e non 
indicherebbe il loro stato attuale, ma una sorta di qualità loro carat- 
teristica; nel secondo caso, invece, Giovanni vorrebbe far compren- 
dere al lettore del testo che la visione del versamento delle coppe si è 
realizzata per lui, ma che tutta quella scena riguardava in realtà even- 
ti futuri, tanto che al momento della visione finale, gli angeli (o le 
coppe) sono ancora «ripieni». Ci troveremmo quindi sempre in quel 
tempo atemporale che caratterizza il mondo delle visioni (cfr. nota a 
12,1). Δεῦρο, δείξω... ἀρνίου: anche qui il richiamo a 17,1 è voluto 
ed esplicito; non soltanto lo stesso angelo appare a Giovanni per mo- 
strargli una «donna», ma esordisce con identiche parole: «Vieni qua; 
t mostrerò». L'uso del verbo «mostrare» (δειχνύω/δείχνυμι) è riserva- 
to da Giovanni a casi particolari e solenni, in apertura e chiusura di 
libro (1,1 e 22,6) e all’inizio delle visioni (4,1), oltre che a 17,1 € per 
quattro volte in quest'ultima visione della Nuova Gerusalemme 
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(11,9.10; 22,1.8; non so se il fatto che il termine ricorra otto volte 
possa avere un significato aritmologico). Il parallelismo antitetico 
con l'inizio del cap. 17 (là si tratta della «prostituta» della «bestia», 
qui è «la sposa... dell'agnello») si spiega molto bene se le due «don- 
ne» rappresentano due fasi contrapposte della storia mistica di Israe. 
le-Gerusalemme. 

ιο. ἀπήνεγχέν µε... ὑφηλόν: Giovanni prosegue nel parallelismo 
antitetico con l'inizio del cap. 17 e con la visione della prostituta. 
Anche là egli era «portato in spirito», dallo stesso angelo, ma nel «de- 
serto». L'espressione «in spirito», poi, richiama altri passi cruciali 
(già indicati nella nota precedente), cioè gli inizi del libro (1,10) e l'i- 
nizio delle visioni (4,2). Il risultato primo di queste osservazioni non 
è tanto l’importanza della Nuova Gerusalemme nella struttura gene- 
rale del libro, ma quella della prostituta. Questo fatto rafforza la no- 
stra ipotesi, giacché tale centralità nella storia universale della salvez- 
za mal si adatta a una realtà teologicamente marginale come Roma. 
Mentre, per vedere la prostituta, Giovanni era stato portato nel «de- 
serto», e poi essa gli era apparsa su «sette monti», ora la visione si 
svolge su un «monte grande ed elevato». Che un momento di rivela- 
zione o di particolare significato sia situato su un monte, è cosa logi- 
ca (cfr. nota a 14,1; per il Nuovo Testamento cfr. l'istituzione dei 
Dodici (Eu. Marc. 3,12 e parallelo]; il discorso della montagna (Εμ. 
Mattb. 5,1]; la Trailisuradioné [Eu. Marc. 9,2 e paralleli); l'incontro 
col Risorto in Galilea [Eu. Matth. .8,16}); qui tuttavia la situazione 
pare diversa. Indipendentemente dalla derivazione dal solito Ez. 
40,2, dove il profeta è condotto «su un monte altissimo» (LXX: ἐπ᾽ 
ὄρος ὑφηλὸν σφόδρα), sul quale vede «come una costruzione di città» 
(LXX: ὡσεὶ οἰκοδομὴ πόλεως), e indipendentemente dal fatto che 
quello della visione su o da un luogo elevato sia un topos alquanto 
diffuso (Eu. Mattb. 4,8: anche il diavolo porta Gesù εἰς ὄρος ὑψηλὸν 
λίαν), Giovanni sembra pensare al Sion escatologico (cfr. Ep. Hebr. 
12,22: «vi siete accostati al Monte Sion e alla città del Dio vivente, 
alla Gerusalemme celeste»: προσεληλύθατε Σιὼν ὄρει χαὶ πόλει θεοῦ 
ζῶντος ᾿Ἱερουσαλὴμ ἐπουρανίω). Dovevano esistere speculazioni sul 
fatto che il monte della Coal escatologica sarebbe stato al- 
tissimo (il nostro «grande ed elevato» potrebbe essere un superlati- 
vo). Abbiamo meditazioni rabbiniche secondo cui Sinai, Carmelo e 
Tabor si uniranno al Sion per sorreggere il tempio e/o la città escato- 
logici (Strack IV, p. 885 e n. an, p. 930 sg.; qui si possono trovare νᾶ- 
ri monti che si spostano, dialogano, protestano..., sempre in testi 
rabbinici. Si osservi anche che la città che siede «su monti» è Geru- 
salemme, non certo Roma; cfr. nota a 17,9). Per 4 Es. 13,35-6, i 
monte su cui la città escatologica, parata et aedificata, si presentera € 
un Sion non fatto da mani umane, un «monte grande» che lo stesso 
messia οἱ è plasmato (4 Es. 13,6). Del resto, se l'ultima Gerusalemme 
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è finalmente sede di Dio che si rivela, Dio deve avere un trono de- 
gno della sua Gloria (v. 11), quindi un monte-trono il cui vertice segni 
il punto di contatto fra cielo e terra (cfr. nota a 21,16). Giovanni, tut- 
tavia, non dice esplicitamente che la città è posta su questo monte 
(né su altro), ma che sul monte è stato portato a vedere la città; la 
posizione della Nuova Gerusalemme su un monte, ancorché usuale, 
sarà da noi dedotta commentando il v. 16. 

τι. ὁ φωστήρ: l'idea di Gerusalemme come luce proviene a Giovan- 
ni probabilmente dall'inizio di Is. 60. Lì è Dio stesso lo splendore di 
Gerusalemme e la città è paragonata a un astro: «E cammineranno i 
popoli alla tua luce, e i re allo splendore del tuo sorgere» (Is. 60,3). 
Questo verso é importante perché, se davvero Giovanni vuole ricor- 
dare il passo di Isaia, puó darsi che lo faccia per preparare il lettore 
scrupoloso e attento del testo all'idea di una presenza di genti e di re, 
anche in quest'ultima manifestazione di Gerusalemme. Inoltre, la 
connessione con la stella ci fa riflettere sul termine scelto, φωστήρ, 
che indica di solito una stella, in quanto «luminare» (cfr. l’uso del ter- 
mine, a cui sono paragonati i membri della comunità, in Ep. Phil. 2,15; 
resta aperto il senso in cui debba intendersi il titolo di 4QDibHam, 
Parole dei Luminari, testo contenente preghiere per ogni giorno della 
settimana). Tuttavia anche Davide, in un testo che lo esalta e che fa- 
ceva parte di una collezione di Salmi apocrifi rinvenuti a Qumran, po- 
teva essere definito «luce/luminare come luce del sole» (rrQPs° [15] 
XXVII). Vi sono esegeti che ritengono che «lo splendore» di Gerusa- 
lemme sia qui molto concretamente il suo «astro», cioè il Cristo stes- 
so, che sarebbe poi presentato come «stella» a 22,16 (cfr. nota ad loc.). 
Questa interpretazione è molto interessante, perché allora il «simile a 
pietra preziosissima» sarebbe appunto Cristo e il rinvio interno an- 
drebbe a 4,3, dove il «seduto sul trono» è descritto, come qui, «simi- 
le... alla pietra di diaspro». 

12. ἔχουσα... πυλῶνας δώδεχα: il muro è detto «grande ed eleva- 
to», come il monte. Significa forse che il muro é alto quanto il mon- 
te? Giovanni sarebbe quindi portato su un monte di uguale altezza, 
tispetto al muro, per poter vedere dentro alla città (cfr. nota a 
116)? Giovanni non si sofferma sulle dimensioni del muro, ma in- 
comincia a parlare delle sue porte. Che la Gerusalemme escatologica 
avesse dodici porte, intitolate ai dodici patriarchi, era idea normale; 
l'elenco, con l'orientamento e la numerazione (tre per ogni direzione 
del mondo) è già in Ez. 48,31-4 ed è ripreso in vari modi da testi suc- 
cessivi. Esso ricompare nello scritto aramaico intitolato Nuova Geru- 
salemme (NG), ritrovato in almeno cinque esemplari a Qumran (l'or- 
dine è mutato rispetto a Ezechiele: 49554 fr. 1, I-II), e nel Rotolo 
del Tempio (XXXIX 12-3; cfr. nota successiva). Questa insistenza 
sulle dodici porte si spiega anche all'interno di speculazioni sul tem- 
Plo (e quindi su Gerusalemme) come modello del cielo e del cosmo 
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tutto: anche il cielo, infatti, aveva dodici porte (1 Επ. 33-6 [LV], ora 
confermato da 4QEn ar |4Q20.], che integra il testo etiopico qui in. 
completo; cfr. 1 En. 76 [LA], confermato da 4QEnastr ar’*). In altri 
termini, il tempio e la Gerusalemme celesti sono il modello del mon- 
do spirituale (anzi, gli elementi del cosmo, quali il firmamento, sono 
parte del tempio celeste; p. es. 1 En. 14 e SirSab [cfr. Newsom 1985, 
pp. 39-47]; il tempio e la Gerusalemme terreni, copie corporee del 
modello celeste, sono a loro volta modello del cosmo fisico. Cfr. note 
a 4,1 e 8 11 1-2. 

14. τὸ τεῖχος... θεμελίους δώδεκα: non è ben chiaro come un mu- 
ro possa avere dodici fondamenti, cioè se le fondamenta siano costi- 
tuite da dodici strati, sotto tutto il muro, oppure da fondamenti l'u- 
no distinto dall'altro, sotto dodici tratti di muro diversi (magari in 
corrispondenza delle dodici porte o, comunque, tre per lato). Gli 
enormi blocchi di pietra, usati per la ricostruzione del tempio negli 
anni di Erode, possono avere contribuito al formarsi dell'idea; in tal 
caso i dodici fondamenti sarebbero pensati come dodici livelli, che 
corrono sotto tutto il perimetro del muro (simili ai livelli delle pietre 
di fondazione di Erode; cfr. Introduzione, p. Lil. L'affresco della si- 
nagoga di Doura Europos, date le difficoltà prospettiche, non pare di 
grande aiuto: sembra che vi siano sette cinte murarie di colore diver- 
so, con il tempio collocato nel mezzo [o dietro?], sostenuto da un 
doppio basamento costituito da due file di pietre bianche poggianti 
su due file di pietre rosa [E. R. Goodenough, Jewish Symbols in the 
Graeco-Roman Period. Symbolism in the Dura Synagogue XI: Illustra 
tions, tav. XI; X: Text, New York 1964, pp. 42-6]). Per la presenza di 
«fondamenta» in una visione della Gerusalemme celeste quasi con- 
temporanea a Giovanni, cfr. 4 Es. 10,17. Giovanni ha incominciato 
la descrizione, a partire dal muro, dei particolari architettonici della 
città, la cui prima impressione era di splendore (v. 11). La descrizio- 
ne, che va dal v. 12 al v. 21, procede in modo strano, come a mulinel- 
lo, con un ritornare irregolarmente sugli stessi argomenti, aggiungen- 
do notizie di volta in volta. Vediamo le porte e i fondamenti, cioè le 
due serie di dodici entità, numerate ma non misurate. Per quanto ri; 
guarda i «nomi scritti», cfr. nota a 17,3. I «dodici angeli», che qui 
compaiono (v. 12) senza riapparire altrove, dovrebbero essere gli an- 
geli delle tribù (il greco permette anche di leggere: «E sulle porte do- 
dici angeli e nomi scritti, le quali cose [sia i nomi sia gli angeli] sono 
delle dodici tribù»). Come ogni chiesa ha il suo angelo presso Dio, 
così pare logico che ogni tribù sia ugualmente rappresentata. Non è 
più nominato un angelo unico per Israele; «il Michele», infatti, sem- 
bra ormai destinato a compiere funzioni più universalistiche rispetto 
a quella tradizionale di protezione del popolo santo (cfr. nota a 10,1). 
In ogni caso, la presenza degli «angeli» pare sufficiente a garantire al- 
le tribü l'ingresso nelle loro porte; anzi, visto che altre porte non so 
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no nominate, tutti coloro i quali entreranno nella Gerusalemme do- 
vranno passare per le porte delle dodici tribà, la qual cosa non e di 
poco conto, se si pensa che siamo in un testo cristiano. Il problema 
se lo erano posto gli esseni; nel brano del Rotolo del Tempio 
(XXXIX 12-3) sopra citato, infatti, i nomi dei patriarchi sono dati si 
a dodici porte, ma si tratta delle porte della cinta muraria interna al 
tempio escatologico, cioè al muro che separa il «cortile degli ebrei» 
da quello più esterno delle donne. Per quelle dodici porte, quindi, sa- 
rebbero passati soltanto ebrei maschi circoncisi in età adulta, senza 
difetti fisici e in stato di purità. Giovanni, invece, pone i nomi sulle 
porte esterne della città, quindi tutti devono passarvi: la purità ri- 
chiesta dovrà essere di natura spirituale. Solo in questo modo tutta la 
città potrà essere definita «la santa Gerusalemme» (cfr. nota a 21,10). 
Data la corrispondenza fra angeli e stelle, vi è chi pone in correlazio- 
ne questo gruppo di dodici angeli, che circonda la Nuova Gerusalem- 
me, con le dodici stelle, che fungono da corona alla «donna» del cap. 
12. Vista poi la coincidenza di quelle dodici stelle con i patriarchi 
(grazie a Ger. 37,10; cfr. nota a 12,1), l'idea è affascinante. La donna 
del cap. 12, — suo «periodo celeste», cioè prima di scendere sulla 
terra, è già circondata dagli angeli-patriarchi delle tribù, che ritrovia- 
mo, in perfetta ciclicità e armonia, attorno alla Nuova Gerusalemme, 
ultima «donna» del testo. Vediamo in particolare le dodici fonda- 
menta. Doveva essere idea abbastanza diffusa nel cristianesimo che 
l'edificazione spirituale della chiesa si fondasse su figure apostoliche; 
abbiamo il famoso passo di Matteo su Pietro, fondamento della chie- 
sa (Eu. Mattb. 16,18), ed Ep. Eph. 2,20 parla esplicitamente di «apo- 
stoli e profeti» come fondamenta della comunità. 1 Ep. Cor. 3,12 for 
nisce anche un elenco di materiali simbolici (dall’oro alla paglia) su 
cui si può più o meno stabilmente fondare una comunità (ed Ep. 
Hebr. 11,10 presenta la ciuitas Christiana attesa dagli ebrei come «la 
città che ha le fondamenta»). Quasi certamente Giovanni si ispira a 
Is. 54,11-2, dove la Gerusalemme escatologica appare fatta di e fonda- 
ta su pietre preziose (cfr. Is. 60,17 e Tob. 13,17); il testo di Isaia, in- 
fatti, per fortunata coincidenza è stato trovato commentato a Qum- 
ran. Il frammento di 4QpIs° (40164) ci conserva le spiegazioni date 
per «fondamenti di zaffiri», «merli» ο «pinnacoli di rubini» e «porte 
di carbonchi» (di Is. 54,11-2). L'interpretazione è allegorica e le varie 
parti della città-tempio sono i membri della comunità. Per le fonda- 
menta di zaffiro dice: «Fonderanno il consiglio della comunità, i sa- 
cerdoti e il popolo [...] l'assemblea del loro eletto, come una pietra di 
zaffiro in mezzo alle pietre». I «merli/pinnacoli di rubini» sono «i do- 
dici [capi dei sacerdoti, che] illuminano con il giudizio di Urim e 
Tummim [...»; le «porte di carbonchi» sono «i capi delle tribù di 
Israele alla fi[ne dei giorni...». Le «porte», quindi, restano connesse 
con le dodici tribù (per influsso di Ezechiele, giacché Isaia nemmeno 
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dà il numero delle porte), ma non con i loro patriarchi del passato, 
bensi con i loro capi o rappresentanti della fine dei tempi (membri 
nella comunità degli eletti). Anche l'inserimento da parte di Giovan- 
ni degli «angeli» accanto ai nomi, mostra una simile tendenza a ricor- 
rere a figure esemplari che non coincidano esattamente con i patriar- 
chi umani e «storici». Nel caso di Giovanni, si tratta di loro rappre- 
sentanti celesti, ma la cosa non deve sembrare troppo lontana dal te- 
sto qumranico, data la coscienza dei settari di avere angeli nella pro- 
pria assemblea (cír. nota a 3,18) e di essere in qualche modo essi stes. 
si simili ad angeli (cfr. note a 5,8 e a 20,9). Gli altri due elementi, pe- 
rò, sono ancora più interessanti: in primo luogo, le fondamenta sono 
persone; in secondo luogo, i «pinnacoli» o «merli» diventano dodici 
(nemmeno qui Isaia diceva il numero) perché i settari hanno dodici 
personaggi (i capi dei sacerdoti) da identificare. La decisione di Gio- 
vanni di iidividuare dodici fondamenta si muove quindi esattamente 
lungo la stessa linea ideale. Per altre speculazioni sulle pietre del pet- 
torale, cfr. pseudo Filone, Liber Ant. Bibl. 26,4-13 (dove le pietre so- 
no divenute ventiquattro) e 2 Bar. 6,7 (dove sono quarantotto). Per 
l'idea che parti del tempio (e, di riflesso, della città) siano spiritual. 
mente vive, εἴτ. nota a 3,12. 

15. µέτρον... µετρήση: il contrasto con la misurazione di 11,1 è evi- 
dente (anche se il modello è sempre l'inizio di Ez. 40). Là Giovanni 
era incaricato di misurare parte della «città santa» (di cui, poi, non 
comunicava le dimensioni), qui invece a misurare è lo stesso angelo, 
riapparso al v. 9. Lo strumento per misurare là era una «canna simile 
a un bastone» (cfr. nota a 11,1), qui è una «canna d'oro», così come 
d'oro sarà buona parte della città misurata. 

16. ἡ πόλις... ἐστίν: già Ezechiele (48,16. 30-5) prevede una città 
escatologica quadrata e l'idea doveva essere ampiamente diffusa ai 
tempi di Giovanni. Giuseppe Flavio ci testimonia l'esistenza di una 
profezia, secondo cui la fine del mondo sarebbe giunta quando il 
piazzale del tempio fosse divenuto quadrato (Bell. Iud. VI [5,4] 311) 
e c'è da credere che gli architetti di Erode abbiano volutamente evi- 
tato un piazzale ad angoli retti, così da evitare gli aspetti pericolosi 
della profezia (cfr. Introduzione, p. Lit). Secondo Ezechiele (doc. cit.) 
il lato del muro è lungo 4500 cubiti (circa 1,1 chilometri), per un pe- 
rimetro totale di 18.000 (Ez. 48,35). Nel Rotolo del Tempio, trovia- 
mo le misure del muro esterno della Gerusalemme escatologica a col. 
XL 9-15: per ogni lato il muro è lungo «circa 1600 cubiti». La stra- 
nezza di questo «circa» si spiega perché, in effetti, calcolando la mi- 
sura interna, da angolo ad angolo, abbiamo 1590 cubiti e calcolando 
la lunghezza esterna, da spigolo a spigolo, abbiamo 1604 cubiti (Jo- 
hann Maier ritiene che agli angoli del muro di cinta vi debbano esse- 
re dei torrioni - il testo non è chiaro in proposito - e quindi ciascun 
lato sarebbe un po’ più lungo; cfr. J. Maier, «The Architectural His- 
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tory of the Temple in Jerusalem in the Light of the Temple Scroll», 
in G. J. Brooke [et Temple Scroll Studies, Sheffield 1989 [Journal 
for the Study of the Pseudepigrapha, Supplement Series VII], pp. 
11-61; cfr. anche le misure di un testo vicino al Rotolo del Tempio: 
4Q364-365 ο 4QReworked Ροπή” fr. 18, II). L'interessante è che 
l'autore del testo abbia voluto ottenere il numero 1600 anche se que- 
sto non gli tornava nei conti. Possiamo supporre che esistesse una 
speculazione aritmologica su tale numero; esso, infatti, è quello da 
noi incontrato a 14,20 («mille seicento stadi»; ved. nota ad /oc.). Con- 
ferma ulteriore viene proprio dal nostro passo, in cui la misura della 
città è «dodici migliaia di stadi». La prima e ovvia riflessione su que- 
sto numero è la sua connessione con il dodici. Che un muro con do- 
dici porte e dodici fondamenti sia anche lungo dodici migliaia di 
qualcosa, pare abbastanza ovvio. Non si riflette di solito sul fatto che 
1..000 è sette volte e mezzo 1600. La connessione fra le due misure 
mi pare deducibile anche dal fatto che sono le due uniche misure del 
libro date in stadi. Ma allora questo potrebbe significare che la mise- 
ricordia provvidenziale di Dio è oltre sette volte la sua ira (cfr. Eu. 
Mattb. 18,21 sg.). AJ di là del valore simbolico dei numeri, un altro 
particolare su cui di solito non si riflette è che Giovanni dichiara che 
i 12.000 stadi sono la misura «della città»; quindi aggiunge che lun- 
ghezza, larghezza e altezza sono uguali, ma non dice da nessuna par- 
te che 12.000 stadi sia la lunghezza di un lato della città. Gli oltre 
2100 chilometri (se uno stadio è circa 185 metri), quindi, sarebbero il 
perimetro e la misura data da Giovanni sarebbe una voluta correzio- 
ne o spiegazione di Ez. 48,35, appena citato. Se questo è vero, il lato 
sarebbe di 3000 stadi: si tratta sempre di una misura sproporzionata 
alle realtà umane (circa 550 chilometri), ma potrebbe avere un ri- 
scontro biblico indiretto. Purtroppo, i passi in cui Ezechiele dà le 
misure del muro esterno del tempio (che, in Ezechiele, è costruito se- 
paratamente dalla città) non sono chiarissimi, né in ebraico né in gre- 
co, giacché non è chiaro se parla di «cubiti» o di «canne» (Ez. 42,15- 
10 e 45,2). Egli dice che il muro (quadrato) è lungo su ogni lato 500 
canne (o cubiti); se Giovanni avesse letto «500 canne» (che dovrebbe 
essere l'idea originale di Ezechiele), visto che la canna è di «sei cubiti 
(grandi)» (Ez. 40,5), arriveremmo a un muro (del tempio) di 3ooo cu- 
biti. Con questo, siamo arrivati a un punto cruciale della descrizione 
della forma della Nuova Gerusalemme. Giovanni dice che la lun- 
ghezza, la larghezza e l'altezza della città sono uguali. Da tale affer- 
mazione, in anni recenti si è dedotto (e l'idea è stata accolta da mol- 
tissimi) che la città sia cubica. Il cubo sarebbe segno di perfezione, 
nell'equilibrio assoluto delle sue misure e, sebbene strana a pensarsi, 
una Gerusalemme cubica non sfigurerebbe alla fine dei tempi. Ora, 
però, nelle letterature solitamente addotte per meglio comprendere i 
testi biblici, non esistono altre città cubiche (il Prof. M. Piantelli, 
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dell'Università di Torino, mi comunica l'esistenza di testi indiani, 
contenenti la storia di una città cubica, con mura di metallo, che ap- 
pare sulle nubi ed é sede degli déi; trovo, pero, difficile costruire un 
collegamento storico convincente con l'Apocaiisse); inoltre non ho 
trovato testi antichi da cui risulti che il cubo fosse pensato come una 
forma perfetta. Il termine greco χύβος indica sostanzialmente il «da. 
do» (per il gioco) e l'aggettivo derivato χυβιχός significa in primo luo- 
go «simile a un dado». Il «dado» non pare segno di perfezione, tanto 
meno morale. Il fatto, poi, che Metodio d'Olimpo, per ridicolizzare 
l'ipotesi di Origene che il corpo di risurrezione possa essere sferico 
(questo sì in segno di perfezione), obietti che potrebbe anche essere 
cubico ο piramidale, mostra soltanto che il cubo non era considerato 
simbolo di perfezione (Metodio, de Resurrectione, Synopsis 11, in Fo- 
zio, Bibliotheca, cod. 134). Quanto al tempio di Gerusalemme, Es, 
6,3 dice che il nuovo edificio, per ordine di Ciro, dovrà essere «alto» 
e «largo» 60 cubiti. Il testo pare danneggiato, giacché manca la lun- 
ghezza, che possiamo supporre anch'essa di 60 cubiti. Tuttavia, nem- 
meno in questo modo il tempio è necessariamente un cubo, giacché il 
secondo tempio (o almeno quello di Erode) rispettava l'uguaglianza 
delle tre dimensioni, ma aveva una pianta a forma di «T» (cfr. Intro- 
duzione, p. LII con nota 4). Detto questo per il «cubo» come concet- 
to, possiamo passare al testo. Giovanni non dice che la città sia cubi- 
ca, ma «quadrata». Inoltre egli usa l’espressione xeitat, «giace», «si 
adagia», «si estende», che ben si adatta a qualcosa di piatto ed este- 
so, a una superficie, come appunto un «quadrato», non a un volume, 
come il «cubo», che difficilmente potrà «estendersi». Il verbo è usato 
in greco a indicare il modo normale di presentarsi di città umane, che 
non sono cubiche; una frase di Matteo ci è di particolare aiuto: «Voi 
siete la luce del cosmo. Non può nascondersi una città che giace so- 
pra un monte» (χειµένη ἐπάνω ὄρους: Eu. Matth. 5,14). Gerusalemme 
è costruita sopra un monte, il Sion, e la Nuova Gerusalemme (che è 
la comunità cristiana) si troverà a essere esattamente come la «città» 
in Matteo, sorgente di luce su un monte altissimo. Non credo che ci 
si debba sforzare di immaginare qualcosa, le cui misure sono voluta- 
mente sproporzionate rispetto alla normale esperienza umana, ma, in 
luogo di un'inaudita e alquanto balzana città cubica, possiamo pensa- 
re a una città edificata sulla sommità di un monte altissimo (3000 0 
12.000 stadi, poco importa), che ne ricopra, scendendo verso valle, le 
balze, sino a essere circondata da un muro lunghissimo e in forma 
quadrata. Il centro della città, probabilmente la «piazza» del v. 11, s! 
trova sulla sommità del monte e sarà anche il luogo del trono di Dio, 
come nella Gerusalemme terrena la spianata di Erode era il pianoro, 
la «piazza» su cui era edificato il tempio. Così il monte (Sion) e la cit 
tà (Gerusalemme) che lo ricopre, giungono a identificarsi, come era 
tradizione (rinvio a un Inno a Sion, salmo apocrifo ritrovato a Qum 


COMMENTO 11, 16-17 339 


ran, in cui il Sion ha insieme «meravigliose piazze» e «splendide 
mammelle»: rrQPs* [11Q5] XXII 5). La Nuova Gerusalemme di Gio- 
vanni è gigantesca sì, ma non assurda. 

17. ἑκατόν... πηχῶν: Giovanni non dice esplicitamente che i 
«cento quaranta quattro cubiti» siano l'altezza del muro, ma questa 
pare l'interpretazione più ovvia. Ezechiele ci dà poche misure di al- 
tezza; a 40,5, egli dice che il muro esterno del tempio sarebbe dovuto 
essere alto una canna, cioè sei cubiti grandi, ovvero sette cubiti ordi- 
nari, e a 40,14, parla di «pilastri» alti sessanta cubiti. In compenso, 
sia il Rotolo del Tempio sia la Nuova Gerusalemme (per i quali la 
«canna» è di sette cubiti e quindi arriviamo di solito a multipli di 7) 
sono ricchi di particolari, talora coincidenti. Il muro di cinta della 
città è in genere alto 49 cubiti (o 7 canne) ed è spesso o 7 (RT XL) o 
14 cubiti alle fondamenta (NG [4Q554] fr. 2, ID; entrambi i testi 
prevedono torri o torrioni; RT parla soltanto dei torrioni dentro i 
quali si trovano le porte d’ingresso (e quindi 12 in tutto), alti 70 cubi- 
ti (sempre col. XL), mentre NG prevede due torri ai lati di ogni por- 
ta e altre torri, per un totale di 1432, ciascuna alta 10 canne, cioè an- 
cora 70 cubiti (col. II 15-8). Si tratta di costruzioni di tutto rispetto, 
alte oltre 1ο metri, e corrispondenti a un nostro palazzo di oltre dieci 
piani. Giovanni spinge queste misure a oltre il doppio. Un muro alto 
circa 65 metri non è ancora l’Empire State Building, ma, se si consi- 
dera che doveva essere lungo almeno 550 chilometri, mi pare possa 
essere definito «grande ed elevato» (v. 12), specie in relazione alle 
tecnologie dell'epoca. Quanti ritengono che la Nuova Gerusalemme 
sía cubica, pensano che il suo muro sia alto 12.000 stadi. Allora molti 
esegeti uo che la misura di 144 cubiti indichi lo spessore del mu- 
ro. Α questo punto, però, sorgono altri problemi: abbiamo un muro 
spesso circa 65 metri, alto o 550 0 2200 chilometri, con un perimetro 
0 di 2200 o di 8800 chilometri; dentro sta la città («adagiata»). Ci si è 
allora chiesti come possa Giovanni pensare di vederla, al di là di un 
tale muro, e si è quindi supposto che il muro fosse pensato «traspa- 
rente» (ma per questo, ved. nota a 21,18). A nessuno sfugge, ovvia- 
mente, che si tratta di misure dall'alto valore simbolico. Il «cento 
quaranta quattro» non è soltanto il quadrato di dodici (e quindi in 
perfetta armonia con una città in cui tutto ciò che è numerato o mi- 
surato è su base dodici), ma è anche il numero, in migliaia, dei «ver- 
gini» che «seguono l'agnello» (cfr. note a 7,4 e a 14,1 e 4). Non è im- 
possibile né assurdo connettere tali «immacolati» (14,5), che, se ac- 
compagnano l'Agnello dovunque, lo affiancano anche nella battaglia 
(17,14), con il muro difensivo spirituale della Nuova Città. Per i «mu- 
tl» spirituali di Qumran e di 2 Bar., cfr. nota a 3,12 e le due note suc- 
cessive. μέτρον... ἀγγέλου: Giovanni sta riprendendo e modifi- 
cando Deut. 3,11, dove l'espressione «cubito d'uomo» (LXX: ἐν πήχει 

P66) serve a indicare l'unità di misura con cui sono date le dimen- 
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sioni di Og, re di Basan, l'ultimo superstite dei giganti. Il rinvio é in. 
teressantissimo; dal contesto apprendiamo che le città dei nemici di. 
strutti dagli Israeliti erano «fortificate», con «alte mura» (Deut. 3,5), 
«fino al cielo» (Deut. 1,28). Ma se Og è l'ultimo dei giganti, cioè dei 
figli peccatori degli angeli peccatori, il rinvio non è casuale, nel con- 
testo del nostro «muro» che, grazie al «cento quaranta quattro» (dei 
cubiti) e alle «dodici migliaia» (degli stadi), rappresenterebbe anche il 
trionfo finale delle «cento quaranta quattro migliaia», che abbiamo 
visto essere gli uomini che in qualche modo rimpiazzano gli angeli 
peccatori (cír. nota a 14,4). In secondo luogo, Giovanni, ben conscio 
della tradizione profetica, biblica (p. es. Dan. 10,5) ed enochica (p. 
es. 1 En. 87,1), secondo cui certi «uomini» visti in visione sono figure 
angeliche (mentre gli animali rappresentano esseri umani, p. es. Dar. 
8,3 e 1 En. 85-90), sta dicendo che ha adottato la stessa simbologia. 
Giovanni usa il termine «uomo», al singolare, soltanto in un'altra 
espressione, assolutamente parallela a questa, dove non parla di mi- 
sura, ma di «numero d'uomo»: credo che, secondo un modo di proce- 
dere che abbiamo spesso notato, egli stia spiegando qui il senso di 
un'espressione adottata in capitoli precedenti (cfr. nota a 13,18). 

18. ἡ ἐνδώμησις... καθαρῷ: sia il «luminare» di Gerusalemme sia 
il «seduto sul trono» (4,3) sono «simili» al diaspro e, in particolare, al 
«diaspro cristallino» (v. 11). E onesto ammettere che non sappiamo 
sempre o con precisione a che cosa corrispondano i nomi delle gem- 
me in un testo antico. Quando un greco parla di «cristallo» intende 
una gemma particolarmente luminosa, forse trasparente, che noi di 
solito rendiamo con «carbonchio», ma il cui aggettivo («cristallino») 
si adatta a descrivere realtà diverse, dal vetro al cristallo naturale al 
diamante. [| fatto che siano «simili» significa probabilmente che, 
trattandosi di una realtà umano-divina, cioè in ultima analisi del Cri- 
sto, questa trascende la fisicità del «diaspro», quale realmente si tro- 
va in natura. Ora, invece, il «muro» e — fondamento» (al v. 
19) sono di diaspro, non solo «simili». Il termine «diaspro» non ricor- 
re altrove e questo ci autorizza a tentare di individuare un legame 
ideale fra il «seduto sul trono», il «luminare», il «muro» e il suo «pri- 
mo fondamento». Fra l'altro, Zaccaria, in una visione in cui vede un 
«uomo» con una «corda per misurare» che vorrebbe misurare «lar- 
ghezza e lunghezza» di Gerusalemme, si sente dire da Dio che Geru- 
salemme non avrà più mura, ma che «Io sarò per lei - vaticinio di 
YHWH - muro di fuoco intorno, e come gloria saró nel suo mezzo» 
(Zach. 1,5-9). Possiamo quindi attenderci una connessione fra il mu- 
ro e la divinità. Sospetto che la realtà delle gemme rappresenti la loro 
umanità, mentre ['«essere come» rappresenterebbe l'indescrivibilità 
del mistero dell'incarnazione, della divinità nell umanità. Il muro e! 
primo fondamento sarebbero gli imitatori umani del Cristo. Questo 
confermerebbe l'ipotesi che il muro sia connesso con le «cento qua 
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ranta quattro migliaia» di imitatori di Cristo. Se, poi, pensiamo che 
l'imitazione consista nella testimonianza, che è martirio, allora il 
«diaspro» potrebbe indicare il legame, prezioso nell'ottica della fede, 
tra il Cristo e i suoi imitatori. Si tratterebbe di un legame di sangue, 
che giungerebbe al primo dei fondamenti, che sono gli apostoli. Que- 
sto non significa necessariamente che Giovanni pensi al martirio di 
Pietro, considerato primo dei Dodici, ma che la testimonianza, sino 
al sangue, è il primo fondamento dell’apostolicità. Non credo che sia 
possibile spingerci oltre nell'analisi, tentando di individuare il valore 
per noi simbolico di ciascuna pietra preziosa ricordata dal testo nei 
versi successivi, ma vorrei soltanto osservare che esse corrispondono 
abbastanza (con certezza dieci su dodici) alle gemme del pettorale del 
sommo Sacerdote (cfr. Ex. 28,17-20 e 39,10-3). Questo avvicina ulte- 
riormente la Nuova Gerusalemme e la prostituta (cfr. nota a 17,4). 
Basterà qui ricordare che anche nei frammenti superstiti di NG qum- 
ranica troviamo elementi architettonici di «zaffiro» («porte» ed edifi- 
ci) e di «rubini» (altri edifici; 1024 fr. 3, 2; 49554 fr. 2, II 14 sg.), 
ma, quanto al simbolismo delle singole pietre, pare davvero difficile 
proporre interpretazioni che reggano al vaglio. Qualcosa sull'«oro», 
tuttavia, può e deve essere ancora detto. E abbastanza normale che 
una realtà amata e desiderata sia considerata d'oro. Per Gerusalem- 
me può anche darsi che vi sia una memoria storica dell'oro profuso 
nel tempio da Erode, la cui ricchezza ha lasciato echi indelebili nelle 
tradizioni rabbiniche (p. es. m. Seq. 4,4) oltre che in Giuseppe Flavio 
(p. es. Bell. Iud. V [5,1-7] 184-237). Per l'oro nelle immagini giudai- 
che della Gerusalemme escatologica, basterà rinviare ad alcuni fram- 
menti di NG, il cui testo è pieno di oggetti e di edifici d'oro: «...] 
bello e tutto di oro puro», «...] questo muro è oro puro [...» (dovreb- 
be trattarsi proprio del muro di cinta o di una sua parte) e ancora: 
τ a le loro pietre sono ricoperte d'oro» (11Q18 frr. 25 e 24; cfr. 
F. García Martínez, «The Last ο αἱ Columns of i1QNJ», in F. 
García Martínez-C. J. Labuschagne [edd.], The Scriptures and the 
Scrolls, in Hon. of A. $. van der Woude, Leiden 1992, p. 190 sgg.). 
Quanto a Giovanni, egli usa due termini sinonimici per indicare 
«oro»: χρυσός e χρυσίον. Il primo ricorre quattro volte, sempre con- 
nesso con realtà malvagie (i mostri abissali di 9,7 e la città prostituta 
8 17,4 e a 18,11.16); il secondo ricorre tre volte (quindi per un totale 

sette ricorrenze), sempre connesso con il mondo del bene. La pri- 
ma ricorrenza é a 3,18, dove l'oro & «infuocato» e offerto da Giovan- 
ni ai Laodicesi tiepidi; le ultime due ricorrenze sono qui, ai vv. 18 e 
u a definire la città e la sua piazza. In entrambi questi ultimi casi, e 
solo in questi, l'oro è detto «puro». Giovanni dunque distingue volu- 
tamente χρυσίον da χρυσός, a seconda della positività o negatività 
dell'oggetto (mentre l'aggettivo «aureo» è quasi sempre per oggetti 
connessi con la divinità e/o il culto; unica eccezione sarebbe 9,20; 
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cfr. nota a 17,4). Ai vv. 18 e 21, tale «oro puro» è paragonato a «vetro 
puro» e «trasparente». Le espressioni del testo (nonostante alcune va. 
rianti e, al v. 21, una lettura diversa sintatticamente possibile) non 
vogliono dire che l'oro sia trasparente (fenomeno alquanto improba. 
bile, anche in una Nuova Gerusalemme), ma che si tratta di «oro pu. 
ro come il vetro, quando é puro e quindi trasparente» (il vetro senza 
impurità, non l'oro). Giovanni immagina la città (d'oro), la sua piaz- 
za (anch'essa d'oro) e il muro (di diaspro) brillanti, ma non traspa- 
renti (cfr. nota a 21,17). 

ΣΙ. δώδεκα... μαργαρῖται: l'immagine di «porte» come «perle» 
puó apparire molto strana, anche perché noi traduciamo sempre con 
il termine «porta» due parole greche diverse, θύρα, la «porta» vera e 
propria (cfr. 3,8) e πυλῶν, che indica piuttosto l'«ingresso», cioè una 
parte in muratura di un edificio (cfr. Eu. Mattb. 16,71 e soprattutto 
Act. Ap. 12,13, dove abbiamo τὴν θύραν τοῦ πυλῶνος). Probabilmente 
Giovanni pensa a dodici torrioni d'ingresso nel muro della città esca- 
tologica (quindi alti almeno 144 cubiti), costituiti ciascuno da un'uni- 
ca perla, oggetto sulle cui dimensioni naturali certo nessuno poteva 
nutrire dubbi. Nello sfavillio di luce, d'oro e di pietre preziose della 
Nuova Gerusalemme, anche le perle si trovano al loro posto e non è 
meno ardito immaginare un basamento, p. es. di «smeraldo», piutto- 
sto che un ingresso costituito da una perla. Giovanni insiste anzi sul 
fatto che ciascun ingresso è costituito proprio da una sola perla. E 
forse suo intento sottolineare il valore straordinario e assolutamente 
incomparabile della nuova creazione di Dio, in cui vi saranno perle 
di tali dimensioni? (Non dunque nel «millennio», ma nel regno defi- 
nitivo di Dio.) Mi chiedo infine se sulle immagini giovannee non ab- 
bia potuto esercitare qualche influsso l'esistenza di un ornamento 
femminile detto «città d'oro». Nominato ben tre volte in testi misni- 
ci (m. Sab. 6,1; m. Eduy. 2,7; m. Kel. 11,8), nel commento talmudico 
appare come ricordo di un uso passato e, alla domanda di che cosa 
fosse, tb. Sab. 59b risponde: «Una Gerusalemme d'oro, come quella 
che Aqiba fece per sua moglie». In th. Sot. 49b si dice che esso era 
una «corona nuziale d'oro», di quelle vietate dopo la repressione di 
Lusio Quieto (117-118). Dalle discussioni si comprende che doveva es- 
sere una coroncina, forse una tiara, tutta d'oro o con parti di tessuto, 
raffigurante la città (ma alcuni moderni pensano a un medaglione, 
che potesse anche essere posto sul capo). Le fonti a me note non par 
lano di pietre preziose o di perle, ma sarei curioso di vedere come 
erano rappresentate le mura e le porte della città. l 

22. ναὸν οὐκ εἶδον: con un «non vedere» Giovanni incomincia 
l'ultima sezione della grande visione della Nuova Gerusalemme, che 
si concluderà a 22,5. Quest ultima parte costituisce il vertice della vi- 
sione conclusiva del libro ed & costruita da Giovanni con un testo 
particolarmente compatto e ricco di richiami interni. Si osservino ! 
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fenomeni più macroscopici, concentrati soprattutto in una corrispon- 
denza fra i versi iniziali e quello conclusivo, così da formare una spe- 
cie di inclusione: la signoria di Dio (21,22 e 22,5); l'inutilità del sole 
(21,23 € 22,5); l'illuminazione a opera di Dio (21,23 e 22,5); la regali- 
tà di personaggi umani (21,24 € 22,5); l'assenza della notte (21,25 e 
11,5); cfr. anche la compresenza di Dio e dell'Agnello (21,22.23 e 
21,1.3). Dopo aver descritto l'aspetto esterno, in generale e del muro 
e degli ingressi (2.1,10-21), con la menzione della «piazza» (al v. 21), 
Giovanni ha incominciato a descrivere l'interno. Su quella piazza, 
però, dove sarebbe stato naturale e ovvio vedere il tempio, Giovanni 
osserva che il tempio non c'è. Sia già stata o no la Gerusalemme ter- 
rena distrutta da Tito mentre Giovanni scrive, il superamento della 
necessità di un tempio fisico è qui espresso con chiarezza. Per buona 
parte dei giudei, anche cristiani, la distruzione del 70 pose il proble- 
ma di come continuare nell'osservanza della Legge senza un tempio e 
senza la possibilità di eseguire sacrifici (giacché, se è possibile che il 
culto in qualche forma ridotta sia ripreso, questo non avvenne certa- 
mente subito né si realizzò in una forma paragonabile al passato). Le 
premesse teoriche per adattarsi alla nuova situazione erano già ben 
presenti nel giudaismo e nella stessa Bibbia e non soltanto in gruppi 
che, come gli esseni, ritenevano contaminato il tempio dei giorni lo- 
ro. In fer. 3,14-8, sezione posteriore al 587 a.C., lo scrittore profetiz- 
za un tempo futuro, in cui non vi sarà più l'arca, anzi nemmeno si 
parlerà più di un'arca né la si rimpiangerà o si penserà di ricostruirla. 
Il sostituto dell'arca è Gerusalemme: «In quel tempo chiameranno 
Gerusalemme trono di YHWH» (fer. 3,17). Che un tempio non fosse 
necessario, all’interno del cristianesimo, è testimoniato dalle parole 
di Gesù sulla sua distruzione (Eu. Marc. 13,2 e paralleli) e nel discor- 
so di Stefano sul tempio «fatto da mano d'uomo» (Act. Ap. 7,48). 
Anche il successo della predicazione da parte di Giovanni Battista, 
che proponeva la remissione dei peccati lontano dal tempio (al Gior- 
dano), senza sacrifici od otferte, ma soltanto sulla base del pentimen- 
to, mostra quanto i tempi fossero maturi per l'esistenza di forme al. 
ternative di giudaismo. I testi di Qumran, però, che ritengono conta- 
minato o destinato a rovina il tempio fisico di allora, prevedono una 
sua ricostruzione, così che un nuovo culto possa essere ristabilito (co- 
sì RT e NG). Nel giudaismo posteriore, saranno i rabbini a sviluppa- 
re una vera alternativa al tempio e al suo culto, intensificando una 
spiritualità farisaica che già era ben solida prima del 70 e che com- 
portava una vivace vita sinagogale, l'esaltazione della mensa dome- 
stica come luogo religioso simile all'altare, una vita etica individuale 
(ricca di preghiere e buone azioni) che poteva svolgersi anche fuori 
dal tempio. I farisei, maestri laici, costruiscono una religiosità laica 
che sopravvive al 7o e finisce con l’imporsi in tutto il giudaismo, la 
cui dimensione religiosa sarà sempre più gestita dai rabbini, che gra- 
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dualmente esautorano i discendenti di famiglie sacerdotali, troppo le- 
gati al tempio fisico. Uno dei motivi contingenti per cui Giovanni ha 
scritto l'Apocalisse è sotto i nostri occhi: probabilmente il tempio è 
già stato distrutto o forse sta per esserlo; in ogni caso, Giovanni dice 
che non vi è più alcuna necessità del tempio né della città umana che 
lo ospita, giacché nel piano di Dio vi è un mondo futuro con una 
Nuova Gerusalemme senza tempio. La presenza stessa di Dio («il Si- 
gnore, Dio onnipotente») rende inutile qualsiasi edificio. Quello che 
hanno fatto o stanno per fare i Romani è quindi indifferente ai fini 
della storia della salvezza. καὶ τὸ ἀρνίον: qui e al verso successivo 
(xai ὁ λύχνος αὐτῆς τὸ ἀρνίον) la presenza dell'agnello così in fine di 
frase, è parsa in passato un segno evidente di attività redazionale: 
l'autore avrebbe aggiunto la menzione dell'Agnello in un testo che 
parlava solo di Dio (i verbi sono al singolare) e che quindi sarebbe 
stato giudaico. In assenza di una fonte precisa, e difficile decidere 
sulla validità dell'ipotesi. Osserverei soltanto che al v. 23 non mi pa- 
re necessario supporre un lavoro redazionale di cucitura o correzione 
di un documento originale, giacché il testo dice che «la gloria di Dio 
la illuminò e l'agnello è la sua lucerna». Pare abbastanza logico che 
l'Agnello, cioè il Cristo incarnato e sacrificato, sia lo strumento at- 
traverso cui e in cui la luce (divina) si comunica e propaga. Si noti 
anche che Giovanni dice che la Gloria di Dio «illumino» la città; è 
l'unico aoristo in una descrizione i cui tempi sono tutti presenti o fu- 
turi. Forse vuol dire che Dio da sempre ha illuminato questa Nuova 
Gerusalemme, da sempre tenuta in serbo da Dio per gli ultimi tempi 
e perciò ora l'Agnello può essere la sua lucerna (cfr. nota a 22,5). 

23. ἡ πόλις... σελήνης: non si tratta soltanto della conseguenza 
logica dell'illuminazione a opera di Dio né soltanto della realizzazio- 
ne di Is. 60,19-20 (fra l'altro, Isaia si attende ancora un sole e una lu- 
na: «Il tuo sole non tramonterà più e la tua luna non svanirà» - cioè 
sarà sempre luna piena, pasqua eterna senza le varie fasi). A Ger. 
8,22, Dio aveva promesso: «Tutti i giorni della terra (finché durerà la 
terra)... giorno e notte non cesseranno»; la scomparsa della notte mo- 
stra che il vecchio mondo è finito. Qui Giovanni sottolinea che, non 
esistendo più il vecchio cielo, non esistono nemmeno più i vecchi 
«luminari» e le vecchie «stelle». Il «luminare» della città, infatti, è il 
Cristo (21,11), appena definito «lucerna» (mentre 2 Bar. 17,4; 18,t-2 € 
59,2 sottolinea ripetutamente che solo «la Legge» è luce e lucerna per 
i fedeli). Nella visione iniziale del libro, Giovanni parla dei «sette lu- 
cernieri», ma non nomina lucerne su essi; |ὰ notavamo una corrispon- 
denza fra lucerne e stelle: cfr. nota a 1,20. Ora Cristo sta per rivelarsi 
come «la stella», quella che fa luce (22,16). Osserviamo anche che 
Giovanni, dopo aver parlato così tanto di «stelle» nella prima parte 
del libro (dalle prime «sette» di 1,16, alle ultime «dodici» di 12,1), una 
volta ricordato che il Satana ne ha trascinato un terzo giù dal cielo 
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(12,4), non parla più di stelle, sino all'ultima, definitiva e veramente 
luminosa, cioè il Cristo di 22,16. Possiamo supporre che, nel nuovo 
cielo apparso a 21,1, vi sia una sola stella, il Cristo; certamente non vi 
saranno più i pianeti, e quindi in primo luogo il sole e la luna. Questo 
significa che non esisteranno più gli dèi pagani, non esisterà più il 
Fato e non esisterà più il tempo cronologico. L'ultimo particolare se- 
gna la sconfitta definitiva del Satana, il cui potere è legato al «tem- 
po», anzi al «tempo breve» (cfr. nota a 12,12), che a questo punto cre- 
do si possa interpretare come il tempo della durata della prima crea- 
zione, certamente «breve», se paragonato all'eternità di Dio. L'as- 
senza della notte, ripetutamente sottolineata, significa che tale eter- 
nità di luce è immaginata come un giorno senza fine. Nel loro insie- 
me, questi versi conclusivi appaiono in piena armonia con la nostra 
interpretazione del legame del Satana con i sette periodi della storia 
e della sua incapacità di essere ottavo (cfr. nota a 17,11). Questo gior- 
no senza fine é il giorno eterno e definitivo, che non deve essere con- 
siderato «ottavo», giacché siamo in una nuova creazione, al di fuori 
del vecchio tempo e quindi al di fuori del potere del Satana. Direi 
che il libro mostri una notevole compattezza compositiva e ideale. 
Per quanto riguarda la luce, si converrà che alla fine dei tempi, alme- 
no per i beati, la sua presenza è un fatto scontato; in 4 Es. 7,39-44 il 
giorno stesso del giudizio sarà una luce che durerà sette anni. 

14. καὶ περιπατήσουσιν... γῆς: ricompaiono «le genti» e addirittu- 
ra i «re della terra», che dovrebbero essere stati tutti massacrati una 
o due volte, alla fine del cap. :9 e alla fine del cap. 20. La critica del 
secolo scorso e degli inizi di questo ha veduto in tale incongruenza 
un segno evidente di attività redazionale. Ancora oggi, tuttavia, la 
comparsa dei re della terra continua a creare difficoltà, anche a ese- 
geti per molti versi disinibiti (cfr. Raguse 1993, p. 200 sg.). Per tenta- 
re di capire qualcosa di un testo a prima vista contraddittorio e su 
cui si € lavorato a lungo e con metodi diversi, ci si deve in primo luo- 
go domandare che funzione esso abbia nel contesto. Possiamo citare 
numerosi passi biblici (e non biblici) a supporto dell'idea che, nella 
Gerusalemme terrena degli ultimi tempi, verranno le genti e i loro re 
a portare doni, magari su modello di quanto effettivamente sarebbe 
accaduto ai tempi di Salomone e del suo tempio. La forza di tale tra- 
dizione è mostrata da un testo qumranico, dove, dopo un'esaltazione 
di «Davide» (o di un suo successore escatologico) che «siederà di 
fronte a te (Dio) sul trono di Israele per sempre», troviamo questa 
frase: «E tutte le nazioni vedranno la tua gloria, poiché hai fatto te 
stesso santo in mezzo al tuo popolo, Israele. E al tuo grande nome 
porteranno le loro offerte: argento, oro, pietre preziose, con tutti i 
tesori dei loro paesi, per onorare il tuo popolo e Sion, la tua città e 
la tua casa meravigliosa» (Parole dei Luminari o 4QDibHane 
[4Q504] IV 6-12; cfr. QM XII 13-4: «Apri le tue porte per sempre 
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perché ti portino la ricchezza delle nazioni e i loro re ti serviranno» e 
l'attualizzazione di Ps. 68,30-1 in 1QpPs [1Q16] fr. ο). Il nostro passo 
è una citazione quasi alla ο... di Is. 60,3 (citato alla nota a 21,10, 
ma con una modifica fondamentale: Isaia parla di «popoli» e poi, a 
60,12, dichiara: «Il popolo e il regno che non vorranno servirti peri- 
ranno e le genti saranno tutte sterminate» (per il perdurare dell'idea, 
cfr. 2 Bar. 72,4). Giovanni, invece, non parla qui di «popoli» (ma cfr. 
21,3) e fa camminare alla luce di Gerusalemme proprio quelle «genti» 
sterminate o da sterminare (molti i paralleli possibili; cfr. p. es. Agg. 
2,7; Ps. 11,18; Mich. 4,1-2; Is. 1,3; Zach. 1,15; 8,12 sg. e Mich. 1,13). 
Inoltre, mentre a 11,2 ha profetizzato che le genti «calpesteranno» 
(πατήσουσιν) la città santa, ora profetizza che quelle stesse genti 
«cammineranno» (περιπατήσουσιν) nella luce della Gerusalemme san- 
ta. Nel!’ Apocalisse vi è dunque stato un cambiamento sostanziale nel. 
le genti, anche se esso è rappresentato in greco da un piccolo muta- 
mento lessicale. Quanto ai «re della terra», questa è l’ultima ricorren- 
za dell'espressione ed è anche l'ultima volta nel libro in cui compaia- 
no i termini «re» e «terra» (anche la prima ricorrenza dell'espressione 
costituisce la prima ricorrenza di entrambi i termini, a 1,5, dove Ge- 
sù Cristo è definito «il principe dei re della terra»). Abbiamo già os- 
servato che, mentre vi sono dei re della terra che lottano contro l'A- 
gnello, vi sono altri re della terra che gli paiono sottomessi senza 
troppi problemi (cfr. note a 17,1 e 18). L'ipotesi che qui difendo, poi- 
ché mi pare suffragata dai testi, è che esistano almeno due categorie 
di «re», «re della terra», una di avversari e una di sudditi dell'Agnello 
(ma cfr. nota a 18,9). Vediamo rapidamente i casi in cui certamente i 
termini «re» - «regno» — «regnare» sono connotati positivamente e 
riguardano esseri umani o, comunque, entità distinte da Dio e dal 
Cristo. Il caso di 1,5 è già stato citato; subito dopo, a 1,6, Giovanni 
dice: «e fece di noi un regno»; quindi, a 1,9, parla di «regno e perse- 
veranza in Gesù» come di una qualità dei fedeli. Quindi non parla 
più di «re» o di «regni» sino al cap. 5; qui, a 5,10, parlando dei riscat- 
tati dall'Agnello, dice: «e li facesti per il nostro Dio un regno... e re- 
gneranno sulla terra». Sino a questo punto dell'opera, «re», «regno» e 
«regnare» riguardano esclusivamente il regno di fedeli e per due volte 
tale regno è detto «della» o «sulla terra». Da qui in avanti il testo in- 
troduce re e regni connotati negativamente o, in un paio di casi, in 
modo tale da non permettere un'interpretazione certa. A 17,14, però, 
l'Agnello è presentato come «re dei re» e a 19,16 anche il Logos è det- 
to «re dei re»; quindi, al cap. 20, i risorti della prima risurrezione 
«vissero e regnarono col Cristo mille anni» (20,4), concetto che è su- 
bito ribadito a 20,6: «e regneranno con lui durante mille anni». Infi- 
ne, a conclusione della visione della Nuova Gerusalemme, i fedeli in 
essa «regneranno per i secoli dei secoli» (22,5, settima e ultima ricor- 
renza del verbo «regnare», che è sempre e solo connotato positiva: 
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mente). A questo punto mi pare necessario, oltre che logico, conclu- 
dere che i nostri «re della terra» altro non sono se non i fedeli beati 
e, per essere precisi, coloro i quali più di ogni altro sovrano protetto 
dal Satana hanno regnato sulla terra, cioè i compagni del regno mille- 
nario di Cristo (cfr. note successive). 

15-6. οἱ πυλῶνες... τῶν ἐθνῶν: questi due versi sono stati consi- 
derati un altro segno della scarsa cura compositiva di Giovanni. Ov- 
viamente - si dice - devono essere i re della terra a portare la gloria e 
l'onore delle genti dentro la Nuova Gerusalemme. Quindi Giovanni, 
senza stacchi evidenti nel suo discorso, prima parla delle genti e dei 
re della terra, i quali portano in Gerusalemme la propria gloria, poi 
ricorda che i portali sono aperti e che non vi é notte, quindi ripete 
che i re della terra portano gloria e onore delle genti nella città. Io 
credo che non vi sia alcuna ripetizione nel testo e che esso debba es- 
sere inteso esattamente per quello che dice. Abbiamo, infatti, tre ca- 
tegorie di personaggi. Le «genti» del v. 14, che non sono ancora det- 
te entrare in Gerusalemme, ma che «camminano alla sua luce» (cfr. 
Eu. Mattb. 5,14, citato nella nota a 21,16); i «re della terra», i quali 
«portano» in città «la loro gloria» (quindi distinta da quella delle gen- 
ti) e le «porte», ovvero gli «ingressi», che saranno sempre aperti e che 
porteranno (giacché essi sono il soggetto del verbo) a loro volta nella 
città «la gloria e l'onore delle genti». Visto che gli «ingressi» recano i 
nomi e gli angeli delle dodici tribü, il simbolismo diviene abbastanza 
ovvio: finalmente, nella Gerusalemme finale, il giudaismo compirà la 
missione a cui lo aveva destinato Dio, cioè quella di introdurre nella 
fede e alla salvezza le genti. Il giudaismo «storico», prostituendosi 
con i pagani, non li aveva salvati e aveva anzi condannato sé stesso; 
il giudaismo escatologico riassumerà la propria funzione vera. Esso 
fungerà da filtro («non entrerà in essa alcuna cosa profana»: v. 17), 
permettendo l'ingresso soltanto di «gloria e onore» delle genti. Tra- 
duco con «onore» il termine τιµή, che può anche intendersi come 
«valore», e sarei propenso a spiegarlo proprio come «il valore», la 
parte costosa, di pregio delle genti, quella acquistata dall'Agnello a 
prezzo del proprio sangue. Il contesto spiega che il giudaismo degli 
ultimi tempi è una realtà spiritualizzata; non è più l'osservanza il di. 
scrimine fra bene e male, come l'aggiunta di «menzogna» accanto ad 
«abominio» vuole mostrare (cfr. nota a 22,15). Le porte giudaiche 
permetteranno l'ingresso di tutti e soli «coloro che sono scritti nel ro- 
tolo della vita dell'Agnello», cioè i seguaci di Cristo («dalla costitu- 
zione del cosmo»: 17,8). Il giudaismo spiritualizzato degli ultimi tem- 
pi, anziché costruire siepi o barriere attorno alla Legge - questo sta 
veramente a cuore a Giovanni - sarà costituito da dodici porte eter- 
namente spalancate ad accogliere i convertiti dal paganesimo. Emer- 
ge il profondo e intenso giudaismo del cristiano Giovanni, che pro- 

abilmente raggiunge il miglior equilibrio possibile per un giudeo cri- 
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stiano dell'epoca. La coscienza che la salvezza passi in qualche modo 
per il giudaismo era ben presente nel cristianesimo primitivo, anche 
in Paolo (cfr. Ep. Rom. 11,11-32); Giovanni la esprime con l'immagine 
del passaggio delle genti attraverso le dodici porte: spiritualmente le 
genti entrano nell'ebraismo e quindi nell'economia della salvezza, ma 
l'ebraismo in cui entrano è la sua perfezione cristiana, fondata sugli 
apostoli. Restano ancora vari problemi esegetici, uno dei quali mi pa- 
re difficilmente solubile. Ammettendo che i «re della terra» siano i 
risorti col Cristo nel regno millenario, non è chiara la loro compo- 
nente socioreligiosa (come diremmo oggi) né quella delle «genti». In 
primo luogo non pare che altri si salvino, se non i «re della terra» e la 
parte migliore delle penti. Se quei primi risorti sono soltanto i marti- 
ri, come è possibile (cfr. 20,4), allora le «genti» sarebbero tutti gli al- 
tri giusti. In tal caso, però, il termine «genti» sarebbe da intendere in 
modo assolutamente spiritualizzato e non riferentesi a un'etnicità ge- 
netica di questa categoria di salvati. In alternativa, dovremmo sup- 
porre che i risorti della prima ora siano tutti e soli i giudei santi e cri- 
stiani, e che i pagani convertiti arrivino ora, attraverso le porte del 
giudaismo spirituale, dopo la loro risurrezione. Fermo restando che è 
da chiarire se il martirioftestimonianza comporti un versamento di 
sangue fisico o se anch'esso non vada inteso in senso spirituale, sup- 
pongo che qui il termine «genti» indichi un paganesimo spirituale: 
giudei o pagani in origine, tutti devono passare per il giudaismo spi- 
rituale per entrare nella Gerusalemme nuova e santa. 

17. πᾶν χοινόν: per altri particolari, cfr. nota a 22,15. Il carattere 
sacro del tempio, rigorosamente delimitato al suo interno da limiti 
anche architettonici, invalicabili p. es. per i non circoncisi o per le 
donne, veniva esteso idealmente alla città. Alla fine del I secolo i gra- 
di di tale purità erano diversi a seconda dei vari gruppi di giudei. La 
Misna (m. Kel. 1,6-9) descrive dieci fasce concentriche, con diverso 
grado di purità, idealmente centrate sul «Santo dei Santi», dove sol- 
tanto il sommo Sacerdote poteva entrare, in uno stato di assoluta pu- 
rità. Secondo il Rotolo del Tempio e il Documento di Damasco, il ca- 
rattere sacro di Gerusalemme era tale che in essa era (o sarebbe do- 
vuta essere) vietata ogni attività sessuale, nessuna donna mestruata 
doveva entrarvi e nessuno doveva morirvi (CD XI 21-XII 2; RT XLV 
11-7; εἴτ. J. Milgrom, Studies in the Temple Scroll, «Journal of Biblical 
Literature» XCVII 1978, pp. 501-23). Questo avrebbe ovviamente 
reso impossibile la vita di qualsiasi famiglia normale nella città. Il 
problema centrale è proprio la presenza di un luogo sacro come il 
tempio dentro un luogo profano, cioè destinato alla vita quotidiana, 
come una città. Ezechiele, nella sua visione utopica della ricostruzio- 
ne del tempio e di Gerusalemme, lo aveva perfettamente compreso. 
Ispirandosi probabilmente a tradizioni come quella di Ex. 33,7. da 


COMMENTO αι, 27-22, I 149 


cui risulta che la «tenda» (cfr. nota a 21,3) era posta fuori dall’accam- 
pamento (cfr. nota a 20,9), egli aveva proposto di costruire il tempio 
al centro della terra sacra, riservata ai sacerdoti e inalienabile, e di 
costruire la città a una certa distanza, su terra appunto «profana» 
(cfr. Ez. 48,9-21 e spec. v. 15). Per quanto utopico e irrealizzabile sul 
piano pratico, il progetto era pensato per evitare il sorgere di quei 
problemi che effettivamente sorsero e che oggi, in una società che 
vuole essere multireligiosa, contribuiscono a rendere difficile la coa- 
bitazione in Gerusalemme. 


22, 1. ἔδειξέν uot... ἀρνίου: lo stesso personaggio angelico mostra ora 
a Giovanni il cuore della città. A conclusione del libro e della storia 
della salvezza, sul trono siedono, ormai definitivamente insieme, Dio 
e l'Agnello. Dal trono non «fuoriescono» più i fulmini e i tuoni e le 
voci (cfr. 4,5), necessari in precedenza, ma può defluire il «fiume» 
della provvidenza misericordiosa e vivificatrice di Dio. In questa vi- 
sione luminosa, la presenza dell'acqua di vita, con riferimenti batte- 
simali abbastanza ovvi, richiama anche quello «spirito di vita» che 
proviene «da Dio» (11,11). Che alla fine dei tempi vi sia un fiume spi- 
rituale, ovvero che lo Spirito si presenti come un fiume, è immagine 
abbastanza abituale (1OH-OH XVI 4-37; come fiumi di fuoco: 
IQH-AQH XI 26-36), anche nel cristianesimo primitivo. Forse l'esi- 
stenza di questa immagine è facilitata dal passaggio dall'aspersione al 
battesimo, come strumento sacramentale di salvezza (cfr. «Egli vi 
battezzerà in Spirito santo»; Eu. Marc. 1,8 e paralleli), che è il succe- 
daneo cristiano dell'aspersione di Ez. 36,25. Il Giordano escatologi- 
co, che in Ez. 47 dà vita al Mar Morto, inserito in un contesto che 
deriva moltissimo da Zaccaria (cap. 14, ma anche la sorgente geroso- 
limitana di 13,1), € probabilmente considerato da Giovanni come l'e- 
missione definitiva e costante dello Spirito che dà la vita (per la dif- 
fusione dell'idea di una «sorgente di santità» nel e dal tempio, cfr. 
SirSab [4Q400] fr. 1, I 7 e commento di Newsom 1985, p. 44). Quale 
sia la realta costituita dal «trono», dire che «il fiume» fuoriesce «dal 
trono di Dio e dell’agnello» anticipa per immagini quello che, con 
linguaggio grecamente e teologicamente corretto, sara definito «pro- 
cessione dello Spirito dal Padre e dal Figlio». Per la «fuoriuscita dal 
trono» come caratteristica di entità angeliche, ved. nota a 4,5. La 
terminologia «acqua di vita» non è soltanto giovannea (Eu. Io. 4,10-1; 
7,38); cfr. rQSb ΐ 3-6 e CD XIX (ex VIL.VIÍD 30-5. λαμπρὸν ὡς 
χρύσταλλον: il vecchio cielo non esiste più e, nella nuova struttura 
del cosmo, il trono di Dio è posto nel luogo privilegiato che è la som- 
mità di Gerusalemme, dove divino e umano si toccano. Non vi è più 
volta celeste a fungere da separazione, ma l'eredità di quel cielo, che 
serviva a reggere il trono di Dio, è ora nel fiume d’acqua di vita, che 
scorre da sotto al trono e la cui luce, «come (di) cristallo», ricorda ap- 
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punto il «(cielo) cristallino» della cosmologia precedente (e cfr. 21,11). 
Mentre quello era «come un mare... simile a cristallo» (4,6), ora ab. 
biamo «un fiume... come cristallo»; la presenza del mare al cap. 4, 
pur tradizionale, mostra la precarietà e l'imperfezione della vecchia 
creazione. Ora non esiste più mare: mi sembra riduttivo, nei con- 
fronti di una visione finalmente luminosa e distesa, immaginare, co- 
me fanno alcuni, che questo fiume dovrà necessariamente formare 
un nuovo, futuro mare di acqua di vita. A parte l'esplicita afferma- 
zione di Giovanni (21,1), questa idea sarebbe parsa per lo meno comi- 
ca a un giudeo, anche cristiano, del I secolo, il quale doveva sapere 
che l'acqua del mare rientra nella categoria di «acqua colpita», cioè 
ha al massimo il secondo grado di purità, inadatto a preparare l'ac- 
qua d'aspersione (m. Migw. 1,8). Forse per questo non abbiamo mai 
mari escatologici, ma solo fiumi e sorgenti. Soprattutto, peró, Gio- 
vanni parla del fluire costante ed eterno dello Spirito di Dio che per. 
mea di vita il mondo nuovo: non vi è necessità di mari. 

1. ἐν μέσῳ... ἐχεῖθεν: la disposizione degli oggetti sconcerta il let- 
tore moderno. Giovanni riprende Ez. 47,12, dove ogni tipo di alberi 
da frutto è detto crescere sulle due rive del fiume escatologico, e de- 
cide di conservare il particolare, anche se ormai vi è un solo albero- 
legno (l’unicità del sacrificio di Cristo non permette una molteplicità 
di legni). Mi pare difficile accettare l'ipotesi che Giovanni non si 
renda conto dell’incongruenza e preferirei credere che si tratti di un 
altro esempio di quella geografia mistica del sacro che avevamo os- 
servato in precedenti visioni del trono di Dio (cfr. nota a 4,6). Riten- 
go che la scelta di Giovanni sia voluta e che egli cerchi di comunicare 
qualcosa di misterioso. Se il «legno-albero di vita» è detto essere «al 
di qua del fiume» e poi, immediatamente dopo, «al di là» dello stes- 
so, il tutto «in mezzo alla... piazza», dovrebbe significare che il «le- 
gno-albero» si erge nel centro e che il fiume gli scaturisce da sotto 
(fra le radici? cfr. la fonte che scaturisce da sotto la «vite» in 2 Bar. 
36,2-4). Ma nel centro della piazza dovrebbe naturalmente stare il 
trono, luogo della presenza divina, da sotto al quale scaturisce il fiu- 
me (αἱ v. 1). Penso che proprio questo sia il punto: Giovanni vuole di- 
re, sempre al lettore accorto del testo, che degno (della croce)-albe- 
ro di vita» é il vero trono del Cristo-Dio, da cui procede il fiume (cfr. 
nota a 22,3). Per la connessione con l'«albero della vita» del Genesi 
cfr. nota a 1,7. ξύλον... δώδεχα: questo «legno-albero di vita» è 
ciò a cui rinviava la promessa di 2,7 (che nota ad ice y Sempre da Ez. 
47,12 deriva il particolare che i frutti maturano «ogni mese». Giovan- 
ni aggiunge il dettaglio che i frutti sono dodici, quanti sono 1 mes! 
dell'anno. E l'unica volta, nel testo, in cui il numero dodici sia connes- 
so con una dimensione temporale. Il riferimento principale, tuttavia, € 
alle dodici tribü (cfr. nota successiva). Secondo il tenore originale di 
lub. 11,12 e secondo Test. Leui 9,13 (e 4OTLeui ar’ (4Qui4] fr. τ], le 
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legne adatte ai sacrifici potevano essere tagliate soltanto da dodici ti- 
pi di alberi, che dunque erano più sacri degli altri. Doveva quindi 
esistere una connessione fra il carattere sacro degli alberi e il numero 
dodici. xai τὰ φύλλα... τῶν ἐθνῶν: Giovanni sta continuando a 
chiosare Ez. 47,12, in cui «saranno i loro frutti [degli alberi che cre- 
sceranno sulle sponde del fiume escatologico) come cibo e le loro fo- 
glie come medicina» (cfr. anche 4 Es. 7,53). Egli interpreta la distin- 
zione fra cibo e medicina come una prefigurazione dei due tipi di sal- 
vati, destinati a entrare nella Nuova Gerusalemme. Gli uni saranno 
già in grado di nutrirsi dei frutti della croce, gli altri avranno bisogno 
di curarsi (prima?) e di guarire con le sue foglie. Dovrebbe esistere 
una connessione fra i primi e i frutti, che sono dodici, e gli altri e le 
foglie, che sembrano non poter essere numerate o comunque non 
hanno un numero esplicitamente ricordato. Questa suddivisione nel 
mondo dei salvati fa venire in mente altre suddivisioni incontrate nel 
libro: dalle «cento quaranta quattro migliaia» (quindi multiplo di 
«dodici») e la «folla» senza numero del cap. 7, ai «re della terra» e le 
«genti» della fine del cap. χι (cfr. i «popoli» di Dio a 21,3). Le «genti» 
sono le stesse di 21,24 e 16; l'adesione spirituale alla croce (nutrirsi 
delle foglie del legno) permette la loro «guarigione». 

y. πᾶν χατάθεµα... ἔτι: l'antecedente immediato è Zach. 14,11, 
che fa parte di una breve apocalisse (cap. 14), di cui molti elementi ri- 
compaiono in Giovanni: abbiamo, infatti, il fiume escatologico di ac- 
qua viva che sgorga da Gerusalemme, la giornata eterna, senza né 
giorno né notte, la regalità del Signore su tutta la terra, l'elevarsi di 
Gerusalemme mentre tutta la terra diventa una pianura, il pellegri- 
naggio annuale a Gerusalemme dei superstiti fra le genti e, quindi, 
questa frase: «Non vi sarà più voto di sterminio (LXX: καὶ ἀνάθεμα 
οὐχ ἔσται ἔτι) e se ne starà Gerusalemme in sicurezza». Il termine 
ebraico brm indica quel voto particolare con cui un sovrano o un ca- 
po militare israelita consacrava a Dio (e quindi votava alla distruzio- 
ne totale) un'entità nemica, ad esempio una città dei Cananei con i 
suoi abitanti. Ci si chiede che cosa c'entri nel contesto. Si è pensato 
al pentimento di Dio di Gen. 8,21 e alla sua decisione di «non maledi- 
re più la terra»; saremmo di fronte a un nuovo patto fra Dio e gli uo- 
mini, come dopo il diluvio. S'intende che il sangue del Cristo sareb- 
be il suggello della nuova e definitiva pace. È certamente una solu- 
zione possibile, ma è un po’ strano che la cosa sia accennata da Gio- 
vanni quasi di sfuggita. Credo più probabile che il κατάθεµα di Gio- 
vanni corrisponda all'&v&Bepa della LXX: non vi sarà più «voto di 
sterminio» né guerra santa fra Israele e i pagani. Giovanni ribadisce 
lo stesso concetto espresso nelle linee precedenti: il giudaismo esca- 
tologico sarà strumento di salvezza per le genti e non strumento della 
loro rovina. La «consacrazione a Dio» si realizzerà ancora, per tutte 
le genti, e sarà proprio Israele a compierla, ma non massacrando i ne- 
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mici, bensì guarendo le genti e portandole dentro alla Nuova Gerusa- 
lemme. 6 θρόνος... ἀρνίου: come la prima cosa ad apparire in cie- 
lo a Giovanni era stata «un trono», con «un seduto sul trono» che re. 
sta innominato per tutto il libro (cfr. 4,2), così ora l'ultima cosa da 
lui veduta è «il trono», con il nome di chi vi siede sopra: «Dio e l'a. 
gnello» (22,1 e 3). Questo non solo conferma la settima promessa, 
quella della settima lettera (cfr. 3,21), ma probabilmente intende ri- 
solvere le ambiguità notate nelle affermazioni sulla natura del «sedu- 
to sul trono» che, secondo il nostro modo di pensare, ora si adatte- 
rebbero a Dio Padre ora al Cristo. Giovanni sta dicendo che le due 
entità (non mi pare storicamente lecito usare il termine «persone») si 
compenetrano in modo tale che gli attributi della piena divinità pos- 
sono essere predicati del Figlio e che il risultato della compenetrazio- 
ne è l'unità (cfr. Eu. Io. 10,30). Trattandosi di una teologia espressa 
per immagini da un giudeo cristiano della fine del I secolo, certi esiti 
letterari possono per noi risultare impropri o strani. Un esempio si 
trova proprio in questo verso e nel successivo. Dopo aver detto che il 
trono è «di Dio e dell'agnello», Giovanni prosegue con pronomi per- 
sonali al singolare: «i suoi servi», «il suo volto», «il suo nome». Noi ci 
aspetteremmo un plurale («il loro volto» 0, addirittura, «i loro no- 
mi»). Senza fare ricorso al solito redattore o alla scarsa attenzione di 
Giovanni, mi pare che si possano dare due spiegazioni del fenomeno 
o, meglio, che si possa giungere a due livelli di un'unica spiegazione. 
Il primo livello comporta una riflessione sull'unione (che oggi direm- 
mo sostanziale) fra l'Agnello e Dio, tale per cui si possano usare 
espressioni singolari riferite a Dio e all'Agnello. Lo stesso Giovanni 
spinge a interpretare i suoi testi in questa direzione: a 14,1, infatti, 
egli dice che le «cento quaranta quattro migliaia» recano «il suo [del- 
l'Agnello] nome e il nome di suo padre scritto [singolare] sulle loro 
fronti». Cosi nel nostro passo dice che «i servi... (hanno) il suo nome 
sulle loro fronti». Questo può soltanto significare che il Nome (pro- 
babilmente il nome di Dio che si rivela in Cristo) é un unico nome 
per una realtà divina una e molteplice nello stesso tempo (cfr. nota a 
19,6). Il secondo livello interpretativo coinvolge il «trono». Gramma- 
ticalmente, infatti, tutti i pronomi della frase gli si riferiscono o gli si 
possono riferire. Ma che cos'è o chi è realmente questo «trono», che 
parla e da cui fuoriescono voci, tuoni, lampi, forse torce ardenti spi- 
rituali e ora anche il fiume d’acqua di vita? Abbiamo già proposto di 
identificare con il trono il «legno-albero», che dovrebbe essere la cro- 
ce su cui si immola l'Agnello «sin dalla costituzione del cosmo» (13,8 
e cfr. nota a 12,1). Abbiamo già asserito che si tratta probabilmente 
di una realtà angelomorfica (nel Vangelo di Pietro vediamo che anche 
la Croce si muove e parla: fr. 1, ιο [40]), come appunto i «troni» an- 
gelici certamente presenti nelle tradizioni mistiche posteriori, ma ora 
trovati in testi di Qumran e quindi individuabili anche in Fp. Col. 
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1,16 (cfr. nota a 1,4). Se vediamo le tradizioni mistiche giudaiche, 
conservatesi in testi sicuramente posteriori, anche di molto, al I seco- 
lo, troviamo l'esaltazione del trono di Dio che è il suo carro (sempre 
su modello della visione di Ezechiele) ed è, soprattutto, la sua mani- 
festazione, visibile ai «viaggiatori della merkabab». In tali testi il car- 
ro-trono ha un volto, o più volti (quello o quelli dei «viventi»), e un 
nome, ο più nomi, ritenuti segreti o incomunicabili (cfr. Halperin 
1988, non a caso intitolato The Faces of the Chariot). Non è prudente 
spingere troppo avanti il paragone, data anche la distanza cronologi- 
ca fra i testi. Tuttavia in Giovanni potremmo avere un trono che è la 
manifestazione visibile, sebbene spiritualissima, di un Dio invisibile 
e perciò, non nel tempio fisico, ma nella Nuova Gerusalemme, può 
essere oggetto di servizio sacerdotale, può mostrare il proprio volto e 
può permettere che il proprio nome sia scritto sulla fronte dei suoi 
servi. In un tipo di teologia come quella di Giovanni, una teologia 
che funziona per sovrapposizione di immagini e che sarei tentato di 
definire onirica (in quanto segue le norme delie visioni, che non sono 
quelle della veglia cosciente), non dovrebbe stupire troppo se questo 
nome, in quanto nome del Dio che si manifesta, ovvero della sua pri- 
ma manifestazione, in ultima analisi è il/un/i nome/i del Cristo Dio. 
s. φωτὸς λύχνου: l'idea che la Nuova Gerusalemme non abbia bi- 
sogno della luce di una lucerna fisica ha una doppia funzione nel te- 
sto. Per un verso ribadisce che la «lucerna» vera e spirituale è l'A- 
gnello (ved. 11,23 e nota); per altro riprende la descrizione della fine 
di Babilonia. Anche di essa Giovanni dice: «luce di lucerna non piü 
mai brillerà in te» (18,23). La ripresa verbale è molto precisa, ma 
quello che al cap. 18 era una maledizione ora diviene una benedizio- 
ne, poiché segno del superamento di quella fisicità che aveva bisogno 
di una lucerna fisica. Il destino delle due città scorre su binari distin- 
ti e pur paralleli, la qual cosa invita ulteriormente a vedere nella 
Nuova Gerusalemme [A salvezza escatologica della vecchia Gerusa- 
lemme, storicamente ridottasi a Babilonia. Si osservi la connessione 
del «sole», cio? della prima stella planetaria, con la «lucerna»: anche 
questo rafforza la connessione fra angelo, stella e lucerna su cui ci 
siamo già soffermati (cfr. nota a 21,2 3). βασιλεύσουσιν... αἰώνων: 
per tale «regno», ved. nota a 21,24. La formula riprende quella di 
11,15 («e regnerà per i secoli dei secoli»), dove il soggetto era «il no- 
stro Signore e il suo Unto» (verbo singolare con soggetti plurali; cfr. 
nota a 22,3). Ciò significa che questo è il regno eterno e definitivo, 
distinto da quello millenario, e che si realizzeranno le profezie relati- 
ve. Con esso si conclude la visione della Nuova Gerusalemme e la 
parte più specificamente visionaria del libro. 
_ 6. Καὶ εἶπέν μοι: da qui e sino alla fine del libro troviamo una se- 
tie di interventi, anche in prima persona, di cui è talora difficile 
identificare il soggetto parlante. In genere, sono riprese espressioni 
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contenute nel libro, spesso nelle sue prime pagine. La funzione pro. 
babile di queste frasi conclusive è quella di spiegare al lettore del te- 
sto quale sia la vera natura di alcuni dei personaggi che appaiono, così 
da evitargli errori d'interpretazione. Il personaggio che qui parla, co- 
me emergerà nei prossimi versi, è ancora un angelo, probabilmente 
sempre lo stesso apparso a 21,9. Per la sua prima frase, sulle «parole 
fedeli e veritiere», cfr. 4 Es. 15,2 (dove il rivelatore ordina al veggente 
di scrivere i sermones prophetiae poiché essi sono fideles et ueri). Il se- 
guito delle sue parole riprende 1,1, con un'aggiunta: colui il quale 
manda l'angelo è «il Signore, il Dio degli spiriti dei profeti». A questo 
punto conclusivo del libro Giovanni ribadisce la piena divinità del 
Cristo, mostrandolo come l'autore delle profezie. 

8. Κἀγὼ "Iwavvng: come in apertura, Giovanni ripete il proprio 
nome (1,9) e subito dichiara di essere nuovamente caduto in errore. 
La scena e i termini dei vv. 8 e 9 riprendono molto da vicino scena e 
termini di 19,9-10. Anche qui l'errore pare giustificabile: questo ange- 
lo, oltre a tutte le cose che ha detto e mostrato a Giovanni, ha pro- 
nunciato una frase, sulle «parole fedeli e veritiere», identica a quella 
pronunciata dal seduto sul trono a 21,5 (questo non dovrebbe stupire 
più Giovanni, dopo la scena di 19,9) e soprattutto ha applicato a sé la 
frase sul «venire presto» (cfr. 2,5.16.[25]; 3,11). A questo punto Gio- 
vanni tenta di adorarlo, poiché probabilmente lo confonde con Cri- 
sto-Dio. Il fatto che Giovanni ritorni praticamente sullo stesso argo- 
mento a tre capitoli di distanza, mostrando la propria incapacità di 
comprendere quello che vede, significa che la cosa gli sta a cuore. No- 
nostante le nostre riflessioni sulla cristologia angelica o angelomorfica 
dell’ Apocalisse, qui Giovanni dice in sostanza che è facile scambiare 
un angelo di particolare autorità con il Cristo stesso, ma che ciò è 
sbagliato. Quanto a questo angelo particolare, visto che non è il Cri- 
sto, dev'essere «il suo angelo», quello mandato ai «servi» con una fun- 
zione rivelatoria e profetica. Egli è anche il primo dei sette angeli del- 
le coppe, giacché nulla nel testo indica che possa trattarsi di un altro. 
In quanto angelo di Cristo, potrebbe ancora essere l'insieme dei vari 
angeli cristologici da noi analizzati nel corso della lettura (cfr. nota a 
22,16). Che, poi, dietro al ripetuto errore di Giovanni vi sia anche il 
suo intento di frenare o criticare forme di culto rivolte agli angeli 
(Ep. Col. 1,15; Ep. Eph. 1,21) oppure di limitare forme di eccessiva ve- 
nerazione per i profeti, che avrebbero rischiato di far confondere gli 
inviati con l'Inviante, è certo possibile, ma difficile da provare. 

9. τῶν ἀδελφῶν... προφητῶν: per la fratellanza tra apocalittici e 
profeti, cfr. 4 Es. 12,12, «tuo fratello Daniele», e nota a 1,12. Questo 
ci permette di non interpretare il nostro passo come se si riferisse 
esclusivamente a profeti cristiani e quindi di non supporre alle sue 
spalle una confraternita di profeti, attivi nelle comunità primitive. 

il fatto di essere profeti che rende i veggenti, in qualsiasi epoca viva: 
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no, «fratelli». Che poi, per Giovanni, tutti i «profeti», passati e pre- 
senti, siano «evangelizzati» e quindi, in qualche modo, inseriti nella 
sua stessa economia di salvezza, è altro problema (cfr. 14,6). 

10. Καὶ λέγει μοι: qui a parlare dovrebbe ancora essere lo stesso 
angelo di prima, che certo parla con autorità, dicendo a Giovanni di 
«non sigillare» il contenuto della visione, poiché «il tempo è vicino». 
A parte i rinvii interni (cfr. 10,4), qui abbiamo una revisione di Dan. 
8,26 e 12,4.9-13, dove il profeta era stato invitato dall’angelo inter- 
prete a tenere riservato per il tempo della fine il messaggio ricevuto. 
L'antica finzione letteraria è ora inutile poiché Giovanni è convinto 
di essere in prossimità di quel tempo. Soltanto così, infatti, ha senso 
la «correzione» del testo di Daniele. Mi pare difficile, in presenza di 
questo verso, difendere un’interpretazione dell’ Apocalisse che annul- 
li la sua tensione escatologica o che consideri il libro soltanto un 
esempio di escatologia realizzata. 

τι. ὁ ἀδικῶν ἀδικησάτω ἔτι: non è facile decidere chi pronunci 
questa frase; suppongo che sia ancora lo stesso angelo, ma potrebbe 
essere anche Giovanni. In ogni caso, la frase prosegue logicamente 
l'ultima affermazione sulla prossimità del tempo ed esprime le linee 
generali di un'etica interinale. Quali siano gli antecedenti scritturi- 
stici (Dan. 12,10 e forse Ez. 3,27), qui sono dettate le linee di un non 
intervento del fedele nella storia. Le azioni, le battaglie, i giudizi, 
tutto insomma é opera di Dio e dei suoi angeli ovvero dei santi uccisi 
(cfr. nota a 20,4); l'unica eccezione è il tentativo disperato del Sata- 
na e dei suoi fautori (cfr. nota a 13,16). Con ogni probabilità i concet- 
ti di «giustizia» e di «purità» qui richiamati sono da intendersi in sen- 
so etico e non nel senso di un osservanza che abbiamo visto criticata 
da Giovanni; in ogni caso Giovanni non invita a opporsi a ingiustizia 
e impurità degli altri, ma semmai a praticare giustizia e purità. Di 
fronte a questo verso mi pare difficile continuare a interpretare il te- 
sto in senso politico o di intervento nella storia. O si espunge il ver- 
so, senza giustificazioni paleografiche, ο si deve riconoscere che esso 
conferma le nostre impressioni precedenti. La vicinanza del «tempo» 
non comporta la ribellione attiva contro Roma o contro il Satana o 
contro qualsiasi ingiustizia, ma l'attesa dell'intervento di Dio nella 
storia. Questo può dispiacere alla nostra sensibilità, ma l’unica testi- 
monianza possibile, secondo il testo, è quella del «martirio», cioè l'i- 
mitazione-identificazione con l'Agnello sgozzato. Giovanni indica la 
difficile via della vittoria cristiana che passa attraverso la propria 
sconfitta e la propria morte. 

12. ᾿Ιδοὺ ἔρχομαι ταχύ: con queste parole dovrebbe incominciare 
l'intervento diretto di Cristo. Lo si comprende non dall'affermazio- 
ne della venuta «presto», ma dalla successiva funzione di giudice e, 
soprattutto, dal fatto che si presenta come alfa e omega, ciò che non 
può attribuirsi a un angelo. La comparsa sulla scena del Risorto si 
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comprende proprio dopo l'enunciazione di non intervento del verso 
precedente, giacché, sul piano dell'osservanza da parte dei fedeli, 
quello doveva essere un punto cruciale. Il non intervento, o anche il 
non cercare attivamente il martirio (cfr. nota a 13,10), doveva appari- 
re cosa difficile in situazioni di tensione (cfr. 2,13). Uno dei motivi 
per cui Giovanni scrisse questo libro dovette essere precisamente 
quello di infondere fiducia nei fedeli: Dio da sempre è intervenuto, 
interviene e interverrà nella storia; non è compito umano mutarne i) 
corso, soprattutto ora, che «il rempo è vicino». Quanto al «salario» 
portato dal Cristo, pare abbastanza logico che alla fine ciascuno rice- 
va la giusta «paga» (cfr. 4 Es. 7,35). 

14. Μακάριοι: l'ultima beatitudine del libro dovrebbe essere pro- 
nunciata ancora dal Cristo. Essa costituisce, infatti, una prosecuzio- 
ne logica e contenutistica delle frasi precedenti. Il lavaggio degli abiti 
indica ancora l’imitazione del sacrificio di Cristo (7,14); questo com- 
porta il «potere sul legno della vita», cioè la capacità di appropriarsi 
della croce. Il risultato sarà la possibilità di «entrare» nella Nuova 
Gerusalemme passando attraverso le dodici «porte», la versione cri- 
stiana del giudaismo. Il riferimento, anche verbale. é alla conclusione 
della visione della Nuova Gerusalemme (21,22-22,5). 

15. ἔξω οἱ χύνες: la polemica contro la presenza dei cani in Geru- 
salemme era assai vivace fra i gruppi di osservanti, come mostra la 
Lettera halakhica ritrovata a Qumran (4QMMT e paralleli; |. «ὃ sg. 
del testo ricostruito, cfr. Qimron-Strugnell 1994, p. 163 e il commen- 
to di Sussmann, ibid., p. 189 sg.; per la loro equiparazione ai porci, 
cfr. note a 17,4. e Lupieri 1997, p. 77; per l'intera questione, ved. 
ora M. Philonenko, “Dehors les chiens” [Apocalypse 22.6 et 4QMMT 
B 58-62], «New Testament Studies» XLIII 1997, pp. 445-50). Gio- 
vanni, quindi, riutilizza un'espressione che doveva suonare assoluta- 
mente familiare nelle polemiche interne al giudaismo del I secolo. 
Tuttavia il contesto mostra chiaramente che egli si riferisce a perso- 
ne: i «cani» sono uomini eticamente impuri (cfr. Ep. Phil. 3,2). Il ter- 
mine, posto in apertura di un elenco di «peccatori», ne costituisce 
una sorta di epitome. Cosi l'intero elenco si differenzia dagli elenchi 
che troviamo numerosi nel giudaismo, anche a Qumran, e che indica- 
no quali categorie di persone in stato di impurità non possano entra: 
re in Gerusalemme o nella comunità (p. es. CD XV 15-7; 1QM VII 3- 
7; RT XLVI 16-8; XLVIII 14-7; nei testi qumranici il motivo dell'e- 
sclusione é spesso la presenza degli angeli fra i «santi»). La frase, così 
come suona, non è priva di violenza ed è stata storicamente interpre- 
tata anche in senso antisemita: al grido «Fuori i cani!» gli aderenti al- 
le organizzazioni giovanili naziste cacciarono gli ebrei dalle universi: 
tà tedesche alla fine degli anni Trenta. Presumo che a parlare sia an- 
cora il Cristo. 

16. ᾿Εγὼ ᾿]ησοῦς: solo a questo punto Giovanni direbbe chi è il 
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soggetto parlante degli ultimi versi (dal v. 12 incluso). Spesso i Mss. 
di un testo cristiano, quando appare il nome di Gesù, tendono a 
completarlo con l'aggiunta di «Cristo» e viceversa. Questo è uno dei 
casi in cui la tradizione manoscritta si schiera compatta a favore della 
sola presenza del nome «Gesù». Proprio in questa frase (e in questa 
parte conclusiva del libro) Giovanni insiste sull'identità fra Gesù e il 
Cristo-Dio, forse contro interpretazioni che tendono a dividere le fi- 
gure e che dilagheranno nel cristianesimo del secolo successivo (cfr. 
M. Simonetti, I/ problema dell'unità di Dio a Roma da Clemente a 
Dionigi, «Rivista di Storia e Letteratura Religiosa» XXII 1986, spec. 
P. 445 sg.). La volontà di distinguere Dio dagli angeli e di inserire 
pienamente Gesù Cristo nella divinità, fa sottolineare a Giovanni 
che è Gesù colui che ha inviato l'angelo a testimoniare. Questo pone 
Gesù al di sopra degli angeli e non permette di considerarlo come 
un'entità distinta da Cristo. Insomma, Giovanni sta dicendo che il 
Gesù uomo è Dio in quanto Cristo, e lo ribadisce con le parole suc- 
cessive. Gesù afferma, infatti, non solo di discendere da Davide, evi- 
dentemente nella carne (così da rispondere all'attesa di un messia da- 
vidide; cfr. p. es. 4QpGer" [4Q252} V 3-4), ma di essere «la radice» 
di Davide (cfr. 5,5), cioè la realtà da cui Davide proviene. Ma allora 
Gesü preesiste a Davide in quanto Cristo (cfr. nota a 5,5). La sua 
preesistenza, poi, non è solo umana, ma anche angelico-astrale; egli è 
«la stella», non solo quella (l'unica?) che fa vera luce (cfr. 21,11), ma 
che «risplende sin dal primo mattino, sin dall'inizio». Credo che que- 
sto carattere «iniziale» di Gesù Cristo come astro debba essere inter- 
pretato in rapporto al principio, cioé alla creazione (cfr. 5,14). Vedo 
nella frase non soltanto lo svelamento del contenuto della promessa 
fatta a 2,28, ma anche un'ulteriore presa di posizione a favore della 
preesistenza di Gesü Cristo e del valore eterno del suo sacrificio (cfr. 
note a 12,5 € a 13,7). Si osservi, infine, che Gesù che parla si rivolge 
direttamente con un «voi» a degli uditori. E la prima volta che ciò 
accade in questo contesto e non accadeva da quando Giovanni, in 
apertura di libro, si era rivolto ai lettori e agli ascoltatori del testo 
(cfr. 1,4.9); stiamo uscendo dalla trama narrativa e i personaggi inco- 
minciano a dialogare con i destinatari del testo stesso. 

17. τὸ πνεῦμα... "Ἔρχου: Gesù ha concluso la propria autorivela- 
zione e compaiono a parlare sulla scena lo Spirito e la Sposa, cioè la 
Nuova Gerusalemme. Non è dunque vero che tutte le donne taccia- 
no o siano ridotte al silenzio (cfr. nota a 2,20). Certo, si tratta di una 
sola parola, ma c'è. Pronunciata all'unisono con lo Spirito, essa è 
dunque una parola profetica. Il problema esegetico dell’espressione 
consiste nel riuscire a capire chi sia invitato a «venire». La soluzione 
più logica è che l’invitato sia lo stesso Gesù che ha appena finito di 
parlare e a questo fa convergere anche il prosieguo del verso, che 


suona: «E chi ascolta dica: Vieni!». Qui la questione si complica poi- 
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ché, ammettendo che l'invitato a venire sia sempre Gesù, non è chia. 
ro chi pronunci l'intera frase e chi sia colui che ascolta. Probabilmen. 
te «chi ascolta» è il fedele contemporaneo a Giovanni che ascolta la 
lettura (cfr. 1,3 e 22,18). Anche Giovanni, però, si è presentato come 
«colui che ode» (al v. 8), con un participio presente identico a questo 
e che era poco chiaro nel suo contesto (la qual cosa fa pensare che 
Giovanni abbia voluto usare quella determinata forma proprio per 
farne una citazione interna). Tuttavia Giovanni appare più probabil. 
mente come colui che pronuncia l'intera frasetta, rivolgendosi, con 
verbo all'imperativo, al suo ascoltatore. Egli interverrebbe uscendo 
dal livello narrativo, dopo la parola dello Spirito e della Sposa; la pa. 
rola, letta ad alta voce, risuona nel gruppo degli ascoltatori del testo 
e Giovanni si inserisce con un suo invito affinché i presenti reagisca- 
no, con una specie di formula liturgica. καὶ ὁ διψῶν... δωρεάν: 
qui diviene un'impresa disperante tentare di comprendere chi pro- 
nunci l'invito all'assetato e chi sia costui. La soluzione meno com- 
plessa è che l'«assetato» sia ancora il fedele cristiano e colui che lo in- 
vita sia ancora Giovanni. Che cosa significa, però, realmente la frase 
e che cosa vuol dire che «chi vuole» sia invitato a «prendere acqua di 
vita gratuitamente»? Ha Giovanni l'autorità per rivolgere un tale in- 
vito, o dobbiamo supporre che si tratti almeno di un angelo (quello 
che, come vedremo, dovrebbe pronunciare i versi successivi)? Fra le 
soluzioni interpretative possibili, propongo la seguente. Mentre «chi 
ascolta» è il fedele ordinario (che non pare in grado di leggere, ma so- 
lo di ascoltare), «chi ha sete» potrebbe essere il lettore privilegiato 
del testo, colui che ha tempo e modo di leggere il testo e di meditar- 
lo. Questi, se «vuole», troverà già nel testo stesso «l'acqua di vita», 
cioè lo spirito profetico che si manifesta e che lo salva, «gratuitamen- 
te», così da permettergli poi di partecipare alla salvezza promessa. Le 
frasi sull'uditore e sull'assetato sarebbero entrambe pronunciate da 
Giovanni, il quale giocherebbe su diversi significati del verbo «veni- 
re». Nel caso dell'assetato esso indicherebbe non una venuta escato- 
logica, ma il suo avvicinarsi al testo, che diviene per lui sorgente di 
rivelazione. 

18. Μαρτυρῶ ἐγώ: credo che chi parla ora sia di nuovo l'angelo, 
quello mandato da Gesù a «testimoniare» al v. 16. Le alternative so- 
no Giovanni (cfr. 1,2) e lo stesso Gesù, il «testimone» per eccellenza 
(p. es. 1,5). Tuttavia pare più probabile l'angelo, la cui testimonianza 
è stata appena ricordata. Oltre tutto, Gesù dice che l'angelo è stato 
da lui inviato a «testimoniare a voi» e ora colui che parla dice di te- 
stimoniare «a ognuno che ascolta». Gli ascoltatori della lettura del- 
l'Apocalisse sono gli apostrofati alla seconda persona plurale nei di- 
scorsi diretti. Il contenuto di questa testimonianza o, meglio, la con- 
seguenza immediata del fatto che il libro è «testimoniato» dall'ange- 
lo, e perciò fa parte del messaggio autentico di Dio agli uomini, è ma- 
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ledizione a chi «aggiunge» e a chi «toglie» qualcosa al testo. Si tratta 
di una formula che incontriamo in testi biblici a carattere normativo 
(Deut. 4,2; 13,1; 29,19); gui potrebbe essere un indizio della «debolez- 
za politica» di Giovanni che, dalle lettere d'apertura, risulta non po- 
ter contare su appoggi sicuri o maggioritari nelle chiese a cui scrive 
(cfr. Introduzione, p. LXIV). Non vi è l'uguale nel Nuovo Testa- 
mento. 

10. Λέγει ὁ μαρτυρῶν... Ἰησοῦ: l’ultima frase del libro, prima 
della formula di saluto, spiega chi sia il testimone che parla. Questi è 
colui che «viene presto». Quindi si tratta o dell'angelo o di Gesù. La 
decisione interpretativa dipende da chi si identifichi come soggetto 
parlante dell'ultima esortazione, rivolta a invitare Gesü a «venire». 
Credo che a pronunciarla sia ancora lo stesso angelo-testimone che, 
così, si distinguerebbe ancora una volta da Gesù. In alternativa, l'in- 
vito a Gesù potrebbe essere una sorta di formula corale (cfr. 1 Ep. 
Cor. 16,22), forse frammento di antica liturgia, pronunciata come ri- 
sposta all'affermazione del testimone che annuncia la propria venuta 
«presto». Mi pare, tuttavia, che Giovanni ripeta che l'angelo deve 
venire e volutamente colleghi la venuta dell'angelo all'attesa della ve- 
nuta di Cristo. Questo si comprende bene se l'angelo è ancora il pri- 
mo dei sette angeli delle sette coppe: la sua venuta coincide con il 
versamento della sua coppa e quindi con l'inizio di quella fine in cui 
verrà anche il Signore per regnare con i suoi santi. 

21. Ἡ χάρις... πάντων: la formula di saluto finale è spesso conci- 
sa, nell'epistolografia greca come in quella specificamente cristiana. 
Qui troviamo gli elementi più abituali: Ja menzione della «grazia», la 
sua origine divina, i destinatari. Una tale struttura, variamente ela- 
borata, compare in tutte le lettere di Paolo. La variante «con i santi» 
o «con tutti i santi» è ideologicamente orientata (cfr. 1,1, in variante). 
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49,8 

49,10 

49,10 (LXX) 
49,13 
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250 
293 
293 
140 
148 
109 
231 
248 
248 
248 
248 
193 
157 
248 
XLIX 
151 
264 
228 
242 
284 
284 
241 
283 
230 
118 
153 
XLVII 
329 
213 
234 
285 
225 
285 
285 
285 
285 
287 
294 
157 
282 
116 
157 
157 
157 
200 


49.26 
51,7 (28,7 LXX) 
51.17 

$2.1 

92.4 

52,11 

53,12 (LXX) 

54 

§4,11-2 

55.1 

60 

60,3 


60,12 
60,17 
60,19-20 
62 

62,5 (LXX) 
62,5 (TM) 
62,8 

62,8-9 
63,2-3.6 
63,6 

63,18 

65,17 
65,17 (TM e LXX) 
66,7-8 


ler. 2,20 


2,21 
3,14-8 
3,17 
4,4 
§,10 
§.14 
5.15 
6,9 
7:34 


8,14 (LXX) 
9,14 
9,15 (LXX) 
10,7 
10,9 
10,22 (LXX) 


369 


264 
227 
285 
327 
204 
282 
259 
327 
335 
330 
333 
333 
346 
346 
335 
344 
327 
327 
327 
173 
229 
231 
232 
231 
324 
329 
194 


249 
211 
343 
343 
251 
231 
178 
178 
231 
LIX 

293 
162 
162 
162 
234 
293 

151 


370 INDICE DEI PASSI E DEGLI AUTORI CITATI 


11,15 (LXX) 319 1,15 231 
12,10 231 4,6 182 
13,12:4 285 287 
15,16 174 4,12 286 
16,9 LIX 
293 I Bar. = Bar. (LXX) LXII 
16,18 284 2,23 193 
16,19 234 6 Vulg. - Ep. ler. 
22,8 181 (LXX) LXII 
23.14 182 6 (Ep. ler.),59-61 
23,15 162 (LXX) 117 
23,15 (LXX) 162 6 (Ep. ler.),61 (LXX) 112 
24.1 29} 6 (Ep. Ier.),61 113 
24,1-10 XLV 
24,39 292 Ezi L 
25,10 LIX 142 
293 1,5:12 XLV 
25,15-6 (32,15-6 LX X) 250 1,6 142 
25.18 (32,18 LXX) 251 1,7 117 
26 LV I,IO 142 
18,9 LV 1,13 141 
28,25 (LXX) 188 1,18 142 
29,23 LV 1,20 142 
30,6 194 1,22 Sp. 142 
3),10-I 293 1,24 116 
49,18 182 220 
50,8 282 1,26 sp. 117 
50,15-29 284 1,28 118 
50,40 182 138 
51,6 282 2-3 174 
$12 (28,7 LXX) 227 2,9 14} 
51.7 250 2,9-3,3 XLVI 
257 2,10 174 
51,8 224 3,3 174 
$1,12-3 (28,12-3 LXX) 251 3,27 355 
$1,25 LV 4:4-17 XLVI 
188 $ 161 
295 246 
51,45 (TM) 282 5.5 246 
$1,63 (28.63 LXX) sg. 292 5.7 246 
59 246 
Lam. 1,1 252 5,11 246 
285 7.2 153 


1,2 285 8,9-16 140 


9 
9,1-8 
9,2.11 
954 
11,20 
11,23 
13,18 
15,1-8 
16 


16,8-14 

16,13 (TM) 
16,15-9 
16,15-25.31.47 
16,17 

16,26 

16,28 

16,29 


19,10-4 
20,153.21 
21,31 

22,2 

22,3 (LXX) 
22,6.9.12.27 


2) 


23,11 (LXX) 
23,12.23 
23,14-7.23 
23,19.21.27 
23,32-4 
23,37 
23,39.41 
24,15-27 
26-8 

26,12 
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183 
153 
117 
153 
330 
LI 
162 
211 
249 
277 
288 
289 
280 
289 
249 
280 
249 
249 
249 
249 
249 
182 
XLV 
201 
231 
277 
231 
278 
258 
265 
265 
265 
XLVI 
249 
277 
249 
249 
249 
249 
285 
249 
256 
XLVI 
261 
292 


26,13 
26,15-8 
26,21 

27 
27,12-24 
27,12-25 
27,13 

28 

28,13 


28,14 (LXX) 
28,15-6 
29,3-5 

36,17 (LXX) 
36,18 

36,20 

36,25 

37,5 (LXX) 
37,10 
37,11-2 
37,27 

38-9 


38,19 
38,22 


39 


39,4.17-20 
40 


40,2 


40,5 
41,17-20 
42,15-20 
43,1.2.4 
43,1-4 
43,2 


43,2 (TM) 
44.14 
45,2 

47 


371 


293 
I$I 
293 
281 
288 
282 
288 
272 
260 
261 
262 
262 
269 
265 
265 
204 
349 
184 
184 
184 
339 
318 
319 
I$I 
307 
395 
316 
395 
175 
176 
336 
325 
332 
337 
LII 
337 
281 
LI 
215 
281 
117 
281 
283 
337 
349 


372 INDICI DEI PASSI F DEGLI AUTORI CITATI 


47.12 12j 7.24 253 
350 7,25 XXI 
351 173 
48,9-21 349 175 
48,15 349 179. 
48,16.30-5 336 8.3 340 
48.314 333 8,5 XLVI 
48.35 128 8.10 194 
336 195 
337 202 
8.1 I 
Dan. XXXV Yi * 
XXXVI 8.26 
XLVI 9,27 ii 
LV 79 
LVI ui 
' 8 — 
10 272 
212 349 
; ane 10,$-6 117 
2,36-45 253 100 23 
slo 10,7 117 
3» m 10,12-4.20 sg. XLVII 
ni na 10,13 (LXX) 250 
3,36 202 — eu 
4.27 181 son 324 
225 12,3 195 
7 XLV ie 
275 222 
7-8 208 12,3 (LXX) 195 
7,2 153 12,4 122 
7.3 203 [2.4.9-1} 355 
737 203 12,7 (LXX) 173 
7,7 275 12,7.11.12 179 
7,8 XLVI 12,10 355 
7,8.11 XXII 12,11 257 
7.9 117 21,17 173 
7,10 322 
7.11 307 Os. 1 XLVI 
7,13 116 1,2 279 
117 2 XLVI 
229 3 XLVI 
7.13 (LXX e Theod.) 112 10,1 231 
7:17 203 10,8 151 


7.20.24 275 152 


12,9 
13,14 


loel 1,2 
1,6 
1,9.16 
I,[O-I 
2,1 (LXX) 
2,1.12-8 
2,5 
3,1 
1.4 
4.12 


Am. 8,9 


lon. 1,2 
3,2.3 
4,11 


Mich. 3,3-4 (LXX) 
41 
4,1-2 
13,1} 


Nab. 1,4 
2 


2,12 
3 


3.1.4 
3,4 


3,9 
3,13 
4.9 
4.6 
4,11 


Hab. 1,5 
1,5 (TM) 
1,7-9 
2,8a 
2,8b 
2,15 
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135 
119 


167 
167 
167 
148 
167 
167 
167 
LVIII 
151 
232 


151 


181 
181 
181 


277 
LI 

346 
346 


272 
262 
LVI 
LV 

262 
262 
262 
294 
262 
262 
262 
262 
262 


267 
266 
262 
263 
263 
263 


2,16 
2,17 
3,6 


Sophon. 2,9 


Agg. 2,7 
Zach. 1,8 


1,12 
2,59 
2,10 
2,25 
3,1-6 
4,2 


4,3.11-4 
4,14 

5,9 

8,8 

8,22 sg. 
9,14 
11,4 See. 
11,8 
12,3 
12,10 
12,14 
13,1 
13,8-9 
14 


14,2 
14,10 


14,11 


Mal. 3,16 


NOVUM TESTAMENTUM 


Eu. Mattb. 


1,2-3 
4,8 
4,24 


373 


285 
261 
Lil 


182 
346 


147 
150 
340 
153 
346 
327 
116 
120 
177 
177 
177 
201 
330 
346 
I1j 
13j 
135 
231 
113 
113 
349 
161 
349 
351 
258 
232 
351 


322 


182 
144 


332 
LIX 


374 INDICE DEI PASSI E DEGLI AUTORI CITATI 


int 332 24,28 306 
5.1} 212 24,29 113 
5,14 338 24,30 112 
ch ae 113 
; 14,11 1ο 
7.6 256 : * 
261 24,31 (uar.) 115 
i x — 230 
᾿ 4:43 24) 
a abe mik 241 
D. ΤΠ 25,32-46 143 

8,29 152 
: 25,41 107 
23 + 26,52 210 
— 26,64 112 
ες, B 26,65 204 
m» 0 Qo ia n 
| 27,19 294 

11,21:3 182 
27,25 294 

[2,24 279 
[1,17 LIX 27,39 204 
13,42.50 241 17,46.50 II$ 
13,44.46 ιος 27,5! 189 
16,18 335 27,51.54 190 
16,19 132 28,2 [$2 
16,27 107 28,9-10 118 
113 28,16 332 

17,2 II 

ci > Eu. Marc. 1,3 241 
18,16 177 1,8 349 
18,21 sg. 117 1,12 241 
19,28 312 1,26 II$ 
21,28-32 231 2,7 204 
22,2-14 298 2,19 328 
22,13 241 3,1 230 
22,30 222 3,12 332 
23,9 331 4,6 230 
23,33°7 239 4.11 232 
23,34 LIX 4,29 219 
23,34-5.37 294 5.13 293 
23,35 239 527 11j 
24.11.24 242 6.29 219 
24,15 LVIII 6,21 294 
257 8,38 113 
279 131 


24,15-20 282 132 


9,2 

9,7 
9,18 
9,42 
ILI 
11,23 
12,1-12 
12,8 

Ij 
14,2 


13,14 


13,14-8 
13,20 
13,22 


13,24-5 
13,26 


13,27 


13,28 sg. 


13,32 
14,62 


14,64 
15,29 
15.34.37 


Eu. Luc. 


1,7 
L,41-j 
1,46-5j 
1,67 
1,78 


2,9 
2,25-38 
2,35 
2,36 sg. 
3.3 

3:33 
4,5-6 
4,21 


INDICE DEI PASSI E DEGLI AUTORI CITATI 


332 
113 
230 
292 
282 
293 
231 
232 
LVIII 
XL 
343 
257 
279 
282 
109 
LIX 
242 
ISI 
236 
107 
XLVI 
132 
112 
236 
204 
204 
II$ 


LXVI 
108 
115 
LVIII 
LVIII 
LVIII 
LVIII 
153 
241 
236 
LVIII 
149 
LVIII 
LX 
144 
203 
LVI 


4,25 
4,25 Sg. 
6.1 

5,21 
7.16 
9,26 


10,12 
10,18 
10,30-2 
11,17 
11,49 
12,8 sg. 
12,8.9 
13,25.28 
13,28 (uar.) 
14,16-24 
15,32 
17,28-32 
17,37 
18,8 
19,24 
21,20 
21,20-2 
21,24 
21,27 
22,28 
22,65 
23,30 
23,31 
23,39 
23,48 


Eu. lo. 


1,1 


1,29 
2,6 
4,10-1 


4.19.39 


375 


177 
LIX 

397 
204 
LIX 

131 
132 
182 
161 
238 
279 
LIX 

131 
132 
232 
143 
298 
125 
182 
306 
121 
LIX 

279 
283 
211 
229 
109 
204 
152 
152 
204 
113 


LXVI 
114 
124 
128 
137 
134 
jor 
LIV 
259 
290 
349 
LVII 


376 INDICE DEI PASSI E. DEGLI AUTORI CITATI 


4.35 

$:4 
5,23-9 
6,14 
6,31-58 
6,37 
7,37 
7.38 
8,17 
8,44 
9.17 
10,30 
10.33.36 
11,4) 
11,51 
12,28-9 
12,31 
13,26-30 
14,2 
14,9 
14,21 
14,26 
15,6 
17,19 
19,17.20 
19,30 
19.34 
19.37 


Act. Ap. 


1,9 
1,15 
2,9-11 
2,20 
2,28 
2,30 Sg. 
6,5 
7:39-43 
7,48 


8,10 
9,10 


229 
238 
314 
LIX 
128 
232 
330 
349 
177 
126 
LEX 
352 
204 
115 
LVII 
172 
232 
196 
328 
LIV 
LXIII 
124 
230 
259 
232 
245 
150 


113 


108 


115 
124 
112 
130 
183 
151 
LVIII 
LVII 
123 
251 
176 
189 
343 
[15 
112 


9.36-41 
11,27 Sp. 
11,28 
12,12 
12,13 
12,15 


13,173 


13,6 


13.45 
15,32 
16,26 
18,6 
21,8-11 


11,9 


21,10 
21,11 


Ep. Rom. 1,29 


2,8-9 
2,24 
3,21-6 
6,3-7 
6,10 
8,19-23 
8,38 sg. 
9:23 
9,29 
11,4 
11,11-32 
11,25-6 
11,3} 
12,6-8 
14,9 


1 Ep. Cor. 2,10 


2,13 (uar.).14 
3,12 

3.17 

512: 

6,2-3 

6.3 


XLII 
LXI 
LVII 
XXV 
342 
106 
LVII 
LXI 
LXIV 
242 
243 
204 
LVII 
152 
204 
LXI 
LVII 
LX 
LVII 
112 


170 
321 
204 
393 
156 
14) 
193 


287 
182 
185 
348 
150 
130 
LVII 
125 


130 
182 
335 
189 
232 
312 
130 
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8-10 LXV 2,15 
128 3,9 
11,5-15 LVII 4,16 
11,10 136 
166 1 Ep. Thess. 4,16 
11,29 226 4,16-7 
12-4 LVII $,2 
12,28 sg. LVII 5,20 
14,3 LVII 5.27 
14,16 134 
14,24 Sg. LVII 2 Ep. Thess. 2,8 
14,31 LVII 
14,34 LVII 1 Ep. Tim. 1,18 
15,52 115 3,15 
15,54 148 4,14 
15,55 119 6,1 
16,22 359 
2 Ep. Tim. 2,12 
2 Ep. Cor. 1,20 134 
4,11 125 Ep. Tit. 1,12 
6,9 125 2,5 
6,17 282 
Ep. Hebr. 
Ep. Gal. 1,3-5 III 
2,9 133 4,12 
2,19 125 7,1-17 
4,19 193 7,14 
10,28 
Ep. Eph. 1,20-3 119 10,37 
1,21 354 11,10 
2,20 LVII 11,12 
335 11,14 
3,5 LVII 11,16 
4,11 LVII 12,19 
6,17 149 12,22 
Ep. Phil. 2,6-11 119 13,10 
2,9-10 220 13,12-3 
2,10 144 13,13 
2,15 333 
3,2 356 13,13-4 
4,18 259 
Ep. lac. 
Ep. Col. 1,15-20 119 $.17 


1,16 352 


377 


354 
322 
LXII 


11j 
321 
24) 
LXI 

[ΧΙΙ 


178 


LXIV 
133 
LXIV 
204 


131 


LVIII 
204 


108 
259 
149 
XLIII 
144 
177 
109 
335 
202 
328 
328 
115 
326 
332 
329 
232 
283 
321 
326 


178 


373 INDICE DEI PASSE E DEGLI AUTORI CITATI 


1 Ep. Pet. 1,24 
4.15 
513 


2 Ep. Pet. 
2,1 
2,2 
2,4 
2,10 
2,15 
3.7 


Ι Ep. lo. 2,16 
3,10 
5,6 
5,6-7 


2 Ep. lo. 


12 


3 Ep. lo. 
9-10.14 


Ep. Iud. 5 
6 


= 5 WN 


Apoc. 1,3 


1,4 
1,9 
1,9-3,22 


1,13 
1,16 


2,2 
2,5 
2,9 
2,14.20 
2,20-} 


210 


24} 
225 


LXVI 
242 
204 
127 
127 


127 
321 


217 
126 
239 
150 


XXV 
LX 


XXV 
LX 


122 
122 
127 
182 
127 
199 
127 
127 


LVII 
LXII 
LXI 
LXII 
LXII 
LXIV 
LXITI 
LXIV 
LXVI 
LXIV 
LVII 
LXV 
LX 
LXII 


2,23 
3,9 
4.1 
6.8.13 
7 

II 
[1,2 
[1,3 
11,9 
11,10 
12,3 
12,6 
12,9 
13} 


13,3 

[4 

14,4 

20 
20,1-11 
21,2 
21,14 
22,7.10.18 sg. 
22,8 sp. 
22,9 
22,21 


1 En. 


9,2 
9,4 
9,8 
10,4 


LVII 
LVII 
LXII 
LXIII 
XXII 
XLII 
XXI 
LXII 
XVIII 
LXII 
XXVIII 
XXI 
XLIII 
XXII 
XXIII 
XXIII 
XXII 
XXIII 
XX 
XXII 
XVIII 
LXVI 
LVII 
LVII 
LXI 
LXI 


APOCRYPHA ET PSEUDEPIGRAPHA 
VETERIS ET NOVI TESTAMENTI 


XXXIII 
XXXIV 
XXXVI 
123 
180 
127 
183 
239 

LI 

189 
283 
234 
222 
122 


10,4-7 
10,4.13 
10,6-7 
10,9 
10,11 
10,12 


10,13-4 
10,17 
12,3-14,7 
12,4 
12,4-14,7 
14 


14,8 sg. 
14,8-25 
14,11 
14,14.24.25 
[4,17 
Ι4121-2 
16.1 


15,1-16,3 
15,2 

15,8 sg. 
17,3 
18,13-6 
18,13-19,1 


18,16 


20 
21,3 
21,3-6 


21,6 
22,7 
22,9 Sgg. 
24,1 Sgg. 
24,4 
25,3 


33-6 
41,34 
44,1 
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310 
120 
399 
148 
222 
122 
309 
310 
313 
122 
122 
123 
XLIII 
334 
113 
234 
142 
118 
234 
117 
118 
122 
122 
122 
112 
XLVIII 
XLVIII 
XXXVII 
270 
123 
309 
121 
120 
XLVIII 
270 
309 
291 
XLIX 
L 
125 
L 
220 
334 
138 
141 


47,4 
48,6 
20.4 
$I,I 
51,2 
52,2 Sgg. 
52,6 


54,6 
56,8 


29,132 


59,2 
$9,2-3 
60 


60,4 
60,5 
60,13-5 


61 
62,7 
62.12 
63,12 
66,1-2 
67,577 
67,11-3 
69,5 
69,6 
69,23 
72-6 
76 
81,5 
83,3-6 
85-90 
86,1 


86,4 

87,2 
89,59-71 
89,59-90,25 


99,9 
90,20 


379 


150 
195 
L 
323 
109 
270 
LII 
271 
397 
291 
XLVIII 
141 
141 
141 
106 
107 
106 
106 
XLVIII 
141 
176 
195 
291 
306 
238 
397 
397 
181 
XLII 
XLVIII 
138 
334 
121 
XLVIII 
340 
XLVI 
161 
XLV 
183 
121 
349 
XLV 
272 
XLVI 
322 


380 INDICE DEL PASSI E. DEGLI AUTORI CITATI 


90,20-§ XLV 16 XLIV 
90,21 121 16,3: 5 145 
90,22-5 323 [7-8 121 
90,26 307 42,1.4-5 XLVII 
98.4 XXXVII 45.4 119 
100,3} 232 46.1-4 122 
108,4 270 
Libri di Enoc 163 lub. LI 
Libro di Noè XXXII 238 141 
Libro det Vigilant: XXXII 8,19 LI 
XXXIII 21,12 350 
XXXIV 23.27 313 
ΧΙ. 30,22 322 
Libro dell’ Astronomia XXXIV 50,4 199 
XLVII 
Libro dei Giganti XXXIV Achicar 11.t2.1$-20. 
123 29-9 ecc. XLV 
Libro dei Sogni XXXV 
XLILI 4 Es. XXIII 
ALN: XI. 
XLI 
Libro delle Parabole XXXVI LXI 
XLII LXVII 
Apocalisse delle dieci 150 
settimane XXXVII 199 
Epistola di Enoc XXXVI 284 
XXXVII 313 
3,2.28.31 284 
2 En. XLI 3,6 326 
XLIV 3,14 326 
XLIX 3,19 153 
1,4:8 299 43)7 150 
1,5 117 4,49 323 
1,7-8 118 6,17 117 
4,1 140 6,20 322 
7.4 Sp. 122 6,23 115 
123 6,32 222 
8,3 125 6,39 158 
40,9 XLVIII 6,49-52 211 
64,5 XLIN 305$ 
65 XLIV 306 
7,6-9.26 326 
3 En. XLIII 7,30 158 
XLIV 7.32 323 


14,4 141 7,35 356 


7:39-44 
7,45 

7:4} 

7,53 (123) 
7:97 

7.125 
8,18.61 


8,52 


8,53 

9,38: 10,57 
10,27 
10,30 
11,37 
11,37-12,3 
11,43 
12,133 
12,11 Sg. 
12,12 


13,3 


13,4 
13,5 


13,6 


13,9 
13,10 


13,2) 
13,26 
13,35-6 
13,36 
13,4077 
14,18 
15,2 


2 Bar. 
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345 
136 
351 
125 
117 
222 
109 
125 
328 
323 
326 
334 
119 
170 
145 
283 
308 
116 
354 
112 
212 
321 
178 
308 
153 
315 
332 
308 
178 
308 
131 
19j 
332 
220 
326 
242 
109 
354 


XL 
XLI 
LXI 
LXVII 
105 
274 


3 Bar. 


Par. ler. 
6 


Apoc. Abr. 
9,5 
10,3 
10,9 
10,10-1 


381i 


313 

339 
133 

158 
326 
326 
326 
15) 

336 
202 
293 

130 
344 
344 
109 
322 
306 
XVII 
350 
271 

309 
201 

32) 

274 
274 
222 
344 
326 
280 
266 
285 

346 
LXII 


XLI 
XLIX 


XLI 
LXII 


XLII 
274 
106 
142 
122 
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IO,1I 
[1.1 
12,9 
13,1 
13,7 Sg. 
13.14 
14,5 
14,5-8 
15,1 
17,13 


18,5-7 
21.1 
21.2 
28,5 
30,8 


JLI 
Apoc. El. 


47 
4,7-19 
4,13 
4,14 
4,39°§,1 


Apoc. Sophon. 
4,4 
6,8 
Ps. Sal. 8,2 
Test. Abr. 9,1-3 (A) 


Test. Adam 
4.3 


Test. Leus 8,2 
9,13 


Test. Mos. 9,1-7 
Asc. Is. 


119 
172 
168 
168 
222 
222 
112 
122 
168 
XLII 
106 
142 
274 
XLII 
159 
161 
190 
II$ 


XLII 
LXVII 


179 
182 
LXII 
182 
184 
LXII 


XLIX 
166 
166 


294 
118 


158 
141 


121 
350 


210 


LX 


2,7 

2,9 Sg. 
3,6 
3,10 
3,18 gr. 
4,2-12 
7:9 
7,18-23 
8,1-10,15 
8,26 
9,2.5 
9,11-3 
9,22 
9,27-36 
9,40 


Apoc. Pet. 


Eu. Pet. fr. 1, 10 (40) 


Visio Pauli 44 


QUMRANICA 


1 Q5 II 20-2 
IV 6-8.18 sg. 
IV 13-4 
VII 14 sg. (= 12 sg.) 
VIII 7-9 
VIII 13-4 
IX 3-6 
IX 16 
IX 19-20 


XI 20-2 
1 QSa (1Q282) II 3-9 
1QSb (1Q28b) I 3-6 


V 23 
V 23-5 


LXI 
LXI 
LXVI 
LXVII 
LXVII 
205 
XLVIII 
299 
299 
126 
116 
127 
322 
118 
118 


XLIX 


172 
352 


133 
140 


154 
127 
399 
135 
133 
283 
150 
164 
241 
283 
126 


136 
349 


133 
304 
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Rotolo della Guerra (1QM, Documento di Damasco 
1033) ΧΧΧΝΠΙ (CD) 271 
154 Il 5-7 265 
200 II 18-9 152 
236 III 21-IV 4 283 
II e III 154 V 2 sgg. 132 
V 3-4 154 V 6-7 266 
VI 8-11 154 VI 11-9 283 
VII 3-7 356 VI 12 150 
VII 7 135 VII 6 313 
VII 9-11 255 320 
Xi 135 VIII ro-1 272 
X 17 130 XI 20 sg. 160 
XI 8-9 272 XI 21-XII 2 348 
XI 16 318 XII 22 sg. 320 
XII : 136 XIII 2 154 
XII 2 322 XV 15-7 356 
XII 3-5 189 XV 16-7 136 
XII 4 154 XIX 1 313 
XII 5 III XIX (ex VII-VIII) 30-5 349 
XII 13-4 145 XX 22 313 
XIV 5 185 XX 22-3 176 
XVIII 2-3 185 283 
Hodarot (10H-40H) Rotolo del Tempio (RT, 1 1QT", 
II 3-4 214 11QT19) XXXVI 
X 22 126 343 
X 27 221 III e X 254 
XI 7-18 192 II 4 134 
XI 19 167 XXXII 12-5 150 
XI 21-2 136 265 
XI 26-36 349 XXXIX 12-3 33) 
XI 32 167 335 
XI 35 10} XL 339 
XII (ex IV) 16 242 XL 9-15 232 
XIII 16 117 336 
XIII 30 sg. 194 XLV 11-7 348 
XIV 7 241 XLVI 16-8 356 
XIV 13 136 XLVIII 14-7 356 
XIV 26 176 LII 11 265 
XIV 29-30 302 LII 12 150 
XVI 4-37 349 LIII 5-6 150 
XVI 16-7 178 
XVIII 8 277 Nuova Gerusalemme 
XIX 3-14 136 (NG) XXXVII 


343 
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11Q18 frr. 23 24 
2024 dr. 3. 2 
4Q554 lr. i. L-I 
fr. 2, Il 

fr. 2, I] t4 sg. 

fr. 2, H 15-8 


Inno a Ston 


Lettera halakhica 


GOMMT) 
$8 sp. 


SirSab 


4Q400 lr. 1, 3 
(fr. 1,17 

fr. 2, 1-2 

fr. 2,2 

49403 l 41-4 
Ic II 

Il 13 

40405 Irr. 15-6, 4-5 
frr. 20-2, IL 7 
frr. 20-2, lI 7.12 
fr. 23, 15 

fr. 23, 8 

fr. 23, 11-2 
4Qs11 fr. 2,17 
fr. 30, 3 

fr. 35. 2 

fr. 35. 2:3 


fr. 6s, 111 5 
MasadaSirSab 1] 


Parole dei Luminari 


(gQDibHam) 


341 
341 
333 
339 
341 
339 


338 


250 
320 
356 


XLU 
121 
13) 
[47 
160 
236 
296 
334 
[11 
349 
320 
136 
133 
147 
133 
133 
143 
158 
144 
304 
304 
320 
153 
304 
176 
III 
162 


147 


333 


4QDibHan: (40504) 


III 10-1 
IV 6-12 
VII 8 

tr. 6, 6-8 


Libro di Enoc (4 QEn) 
4QE» ar (40204) 


4QEnastr ap 
1QapocrGen XXI 
11OMelkisedeq 


{Il 6-19 


4QpsMoses* (4091883) 


r. 1,5 


4QpsMoses* (40390) 
fr. 2, | 


pseudo Giosuè (4Q379) 


(40379) Il 7-14 


4Opl:" frr. 8-10, 
HI 18-25 


pseudo Daniele (4Q5 52) 


(40553) 
1QpHab 


II] 
IX 
X 
XII 


4QpGen" (40252) V 3-4 


Ορ] (40164) 


284 
345 
167 
201 


313 
334 
334 


168 


XLII 
309 
309 


183 


272 


266 
266 


219 


272 
272 


LVI 
262 
266 
267 
285 
262 
262 
263 
262 
263 


357 


335 


4QpNab 


(4Q169) 
fr. 5 


1QpPs (1Q16) fr. 9 
4QpPs (40171) I-II 
III : 
IV 2-3 


4QTest (49175) 


21-30 


4QTanb (4Q176) 


frr. 1-2, ἶ 


4QapocrLamA (4Ώι7ο) 
r. 1,15 
fr. 2, 4-6 
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LV 
LVI 
262 
272 
262 


346 


150 
313 
313 


266 
266 


284 


278 
252 


La Donna Malvagia (4Q184) 


12.14 
4QTLeui ar? (4Q2 14) 
r. 1 


i ind ar^ (40451) 
fr. 7 


4QTNapb (4Q215) 
fr. 2, II 
fr. 4 
4Q267 fr. 18, IV 
40270 fr. τι 
4Q28; 


4QBerakor (4Q286) 


T.2,1 


252 


350 
322 
164 
329 
135 


135 


136 
313 


133 


fr. 7, II 4-5 164 

fr. 7, I1 7 167 
4QBerakot? (40287) 

fr. 2, 4 238 

fr. 3, 2-4 329 
4QMyst? (49300) 

fr. 1, II 2-3 242 
4Q318 fr. 2, II XLVIII 
4Q346 fr. 14, 7-8 292 

4 QReworked Pent" (4Q364-365) 

fr. 28, II 337 
4Q380 fr. 2, 2-3 271 
4 Qsap! WorkA’ (4Q418) 

69, 8 200 


4QGrace after Meals at the Mour- 


ner's House (4Q434°) 
fr. 1, 6 327 
fr. 2, 2-4 329 
4QBar'ki Napir (40436) 
fr. 1,7 308 
4QNarrative (4Q458) 159 
202 
(4Q462) fr. 1, 16 327 
4Q491 200 
fr. 11, 18-18 137 
fr. 11, T 12 241 
fr. τι, 117 178 
fr. τι, Il 18 200 
fr. 13, 2 154 
40493, 5-6 265 
49521 fr. 2, I7 137 
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40522 tr. 8. |] 12-3 283 
4QBéat (40525) 
tr. 2, IM 5-7 256 
fr. 4, IT 2 127 
fr. 15.6 307 
4QProtoEster’ (40550) 144 
11 QPs" (1195) 
XXII ; 339 
XXVII 333 
11 QBer (11Q14) 313 
136 


GNOSTICA INAG HAMMADI 


Apoc. Pet. 
(NHC VII 70,17) 134 


Bronte (NHC VI 2) 172 


RABBINICA 


m. Ber. 9,5 LII 
m. Hall. 2,3 135 
m. Sab. 6,1 342 
m. Pes. 5 150 
m. Seq. 4,4 341 
m. Yom. 3,4 254 

5,6 150 
m. Yom Tob 2,3 290 
m. Ned. 3,6 290 
m. Sot. 3,4 174 
m. Eduy. 2,7 342 
m. Hull. 2,9 150 
m. Midd. 3,2 150 
m. Kel. 1,6-9 348 

11,8 342 
m. Migw. 1,8 ο 
tb. Sab. τοῦ ον 
th. Sot. 4 342 


b 
Gen. Rabhab 65,21 143 


AUTORI MODERN! 


Acerbi 
Adam 
Aland 


Alexander 
Allegro 


Andersen 
Arnold 
Avigad 
Baillet 
Barclay 
Bauckham 


Baumgarten 
Beagley 


Beale 
Bettiolo 
Betz 
Biguzzi 
Billerbeck 
Boccaccini 
Bogaert 
Boismard 
Bousset 


Bowman 


118 
XXVIII 
XII 
XIV 
108 
319 
252 
262 
140 
XXVIII 
290 
111 
218 
ΧΧΧΙ 
108 
112 
158 
185 
198 
205 
214 
215 
217 
218 
232 
256 
258 
288 
136 
245 
251 
257 
284 
134 
10$ 
231 
XXI 
313 
195 
105 
XXVII 
XXVII 
147 
XXVII 


Brooke 
Brox 


Charles 


Charlesworth 


Cole 
Corsini 


Delcor 

Destro 

Diels 
Dupont-Sommer 
Endleman 
Fabbro 
Filoramo 

Galli 


Garcia Martinez 


Giblin 


Gieschen 


Goodenough 
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337 
231 
XXVII 
147 
195 
213 
217 
XXXIII 
XLII 
LVI 
116 
140 
172 
184 
210 
216 
319 
323 
290 
143 
148 
216 
229 
232 
268 
275 
315 
192 
259 
216 
192 
XXVIII 
143 
XXXII 
259 
192 
252 
262 
319 
341 
185 
106 
11ο 
121 


334 


Grabbe 
Gruenwald 
Gundry 


Haak 
Hall 
Halperin 


Helm 
Hoskier 
Humphrey 


Isaac 
Jenks 


Karrer 


Kórtner 
Kraft 
Labuschagne 
Lang 


Lemaire 
Levison 


Lewis 
Loader 


Lupieri 


199 
110 
106 
170 
267 
118 
III 
127 
139 
140 
141 
142 
I43 
158 
174 
262 


353 


264 
323 
XXVII 
LXII 
106 


219 
341 

LI 

231 
XXVIII 
106 
116 
141 
163 
XXVIII 
182 
183 


XXXII 
XL 
110 
134 
136 
174 
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Maier 

Marrassini 
Massyngberde Ford 
Mealy 


Mengozzi 
Metzger 
Meyers 
Milgrom 
Moraldi 
Morgenthaler 
Mussies 


Nestle 


Newsom 


Norelli 


Olck 


Pesce 


195 
199 
266 
271 
274 
275 
283 
356 
336 
212 
195 
171 
316 
317 
319 
322 
XLVII 
316 
113 
348 
192 
108 
215 
275 
XIII 
XIV 
108 
111 
121 
133 
147 
158 
266 
296 
334 


349 
XLII 


LX 
LXVII 
116 
119 
289 
118 
227 
259 


Philonenko 
Piantelli 
Pincherle 


Pippin 


Priest 
Puech 
Qimron 


Rapuse 


Ramsay 


Routh 
Sacchi 


Scholem 

Schuessler Fiorenza 
Shanks 

Simonetti 


Strack 


Strozier 
Strugnell 


Stuckenbruck 


356 
337 
XX 


XXX 
129 
164 
195 
218 
223 
266 
296 
210 
309 
250 
283 
320 
356 
XXX 
112 
328 
345 
109 
127 
XVII 
XXXII 
XXXIII 
10$ 
138 
212 
280 
110 
142 
316 
290 
118 
357 
313 
332 
XXVIII 
250 
283 
320 
356 
106 
299 


Sussmann 


Thomas 


Vanni 


Walch 
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283 Wendland 

356 Wintermute 
160 Yarbro Collins 
149 

164 

197 

226 

XXIII 


389 


130 
184 
109 
110 
205 
219 
222 
310 
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